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L'ESPERIENZA DI PAOLO SULLA STRADA DI DAMASCO 
Ionut Eremia IMBRISCÁ* 


Abstract: The following article is entitled Saint Paul's experience on the road to 
Damascus. Saint Paul's experience on the road to Damascus, where he meets the 
Risen Christ, will be presented, in my article, from the inside (the testimony of 
Paul expressed in his letters) to the outside (saint Luke's account in Acts: espe- 
cially Acts 9:1-19a; with references also to the other two stories of Luke on the 
same event: Acts 22:1-21 and Acts 26:9-23). In order to analyze Paul's testimony 
on the road to Damascus as it is presented in his letters we will focus on the First 
Letter to the Corinthians (1Cor 15:3-11), the Letter to the Galatians (Gal 1:13-17) 
and the Letter to the Philippians (Phil 3:1-14). My presentation will start with a 
brief presentation of Paul and will conclude with a look at the missionary activity 
of the Apostle, culminating with his martyrdom. In this article, I would like to 
emphasize how Paul's *strength" meets the one of God, capable of transforming him. 


Key words: Saint Paul, experience, Damascus, strength, conversion. 


Introduzione 


L'esperienza di Paolo sulla strada di Damasco dove incontra il Cristo 
Risorto passerà, nel mio approfondimento, dall'interno (la testimonianza 
di Paolo espressa nelle sue lettere) all'esterno (racconto di Luca negli Atti: 
specialmente A? 9,1-19a; con riferimenti anche agli altre due racconti di 
Luca sullo stesso evento: At 22,1-21 e At 26,9-23). Per analizzare la testimo- 
nianza di Paolo sulla via di Damasco nelle sue lettere ci soffermeremo su: Prima 
Lettera ai Corinzi (1Cor 15, 3-11), Lettera ai Galati (Gal 1,13-17) e Lettera 
ai Filippesi (Fil 3,1-14). Il mio riferimento sarà introdotto da una breve pre- 
sentazione di Paolo e si concluderà con uno sguardo all'attività missionaria 
dell' Apostolo, culminante con il martirio. In questo articolo vorrei sottoline- 
are come la "forza" di Paolo incontri quella di Dio, capace di trasformarlo. 


1.1. Una breve presentazione di Saulo-Paolo 


I principali dati biografici, l'evento di Damasco dove Saulo “incontra” Cristo 
Risorto e il riferimento alla sua attività missionaria, culminante nel martirio, 
formano il quadro di riferimento per una breve presentazione di Saulo-Paolo. 


* Facoltà di Teologia Romano-Cattolica, Università „Alexandru Ioan Cuza” di Iasi; 
email: imbriscaionut@yahoo.com. 
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La vita di Saulo-Paolo! «é la meglio conosciuta rispetto a quella di tutti 
gli altri personaggi del Nuovo Testamento, compreso anche Gesù»?. Cer- 
chiamo di presentare un piccolo quadro biografico? e cronologico di Paolo. Per 
questo facciamo riferimento alle fonti di informazione: dirette (rappresentate 
dalle Lettere autentiche paoline) e indirette (rappresentate dal libro degli Att 
degli Apostoli, dove Luca dedica la maggior parte della narrazione a Paolo)‘. 


1.1.1. La nascita e la formazione 


Paolo? nasce probabilmente tra il 5 e il 10 d.C.5. Secondo Luca, egli era 
«un Giudeo, nato a Tarso di Cilicia”, ma cresciuto in questa città, formato 


1 «Il primo nome rinvia al re Saul, il discendente più illustre della tribù di Beniamino, 
da cui proviene Paolo (cf. Fil 3,5). Il secondo nome è di origine latina ed diffuso in epoca 
imperiale. Pertanto è opportuno precisare che il duplice nome non si deve al passaggio dal 
Saulo giudeo al Paolo cristiano, ma gli è conferito sin dalla nascita. Comunque, nelle sue 
lettere preferisce presentarsi soltanto con il nome di origine latina: Paulos» (A. PrrrA, L'Evan- 
gelo di Paolo: introduzione alle lettere autoriali, Torino 2013, 17). Da questo punto, lo pre- 
sentiamo nel nostro lavoro solo con il nome di Paolo. 

? R. Penna, Paolo di Tarso: un Cristianesimo possibile, Milano 2000?, 17. 

3 «Il punto di riferimento più sicuro e importante per la biografia di Paolo è l'iscrizione di 
Delfi, da cui risulta che il proconsole romano Gallione nel 50-51 (o al piü tardi nel 51-52) 
risiedeva a Corinto. Secondo gli Atti (At 18,12ss.) Paolo incontró Gallione a Corinto, non sap- 
piamo se all'inizio o alla fine del proconsolato. In ogni caso si puó assumere che verso l'anno 50 
Paolo si trovava a Corinto. Da questa data in poi si sta cercando di ordinare cronologicamente 
la biografia di Paolo» (S.N. BRODEUR, Il cuore di Paolo è il cuore di Cristo, Roma 2010, 59). 

+F PR, L'itinerario di cristificazione di Paolo di Tarso: caratteristiche di una esperienza 
di Dio, Roma 2010, 19. 

5 Per un'introduzione riguardante Paolo é utile fare riferimento ai seguenti testi: S.N. 
BRODEUR, Il cuore di Paolo è il cuore di Cristo, 58-75; BENEDETTO XVI, San Paolo, l'Apostolo 
delle Genti, Milano 2009, 15-22; U. VANNI, L'ebbrezza nello Spirito: una proposta di spiritua- 
lità paolina, Roma 2000, 65-76; E. PRI, L’itinerario di cristificazione di Paolo di Tarso: 
caratteristiche di una esperienza di Dio, 19-25; R. PENNA, Paolo di Tarso: un Cristianesimo 
possibile, 17-30; A. Prrra, L'Evangelo di Paolo: introduzione alle lettere autoriali, 11-30; A. 
PITTA, Paolo: la vita, le lettere, il suo vangelo, Milano 1997, 10-24; A. PrrrA, «Paolo», in G.L. 
PRATO, ed., GEIB, III, Torino 1997, 23-35; R. Faris, Paolo di Tarso, Milano 2008, 11-26; 
C.J. RoETZEL, Paul: the man and the myth, Minneapolis 1999, 8-43; E BIANCHINI, «Alla ricer- 
ca dell'identità dell'apostolo Paolo», Rivista Biblica 57 (2009) 43-69. 

$ «Gli estremi biografici di Paolo li abbiamo rispettivamente nella Lettera a Filemone, 
nella quale egli si dichiara *vecchio" (Fm 9: presbytes) e negli Atti degli Apostoli, che al 
momento della lapidazione di Stefano lo qualificano *giovane" (7,58: neanías). Le due desi- 
gnazioni sono evidentemente generiche, ma, secondo i computi antichi, *giovane" era quali- 
ficato l'uomo sui trent'anni, mentre *vecchio" era detto quando giungeva sulla sessantina. 
In termini assoluti, la data della nascita di Paolo dipende in gran parte dalla datazione della 
Lettera a Filemone. Tradizionalmente la sua redazione é posta durante la prigionia romana, 
a metà degli anni 60» (BENEDETTO XVI, San Paolo, l’Apostolo delle Genti, 15). Cf. R. FABRIS, 
Paolo di Tarso, 14; R.E. Brown, An Introduction to the New Testament, New York 1997, 423. 

7 Secondo gli Atti Paolo era nato a Tarso di Cilicia ma, nell'epistolario paolino, tale città 
non viene mai menzionata come suo luogo d'origine. Solo in modo indiretto — in Gal 1,21 — 
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alla scuola di Gamaliele nelle più rigide norme della legge paterna, pieno di 
zelo per Dio, come oggi siete tutti voi» (At 22,3). Questa è la descrizione che 
secondo gli Atti, Paolo fa di se stesso per difendersi nel Tempio di Gerusa- 
lemme. Se facciamo riferimento alle sue lettere non troviamo nessuna 
menzione di ciò di cui si parla negli Atti riguardo la sua nascita a Tarso 
oppure il periodo giovanile di formazione nella città santa. La Lettera ai 
Filippesi offre la descrizione della sua identità ebraica, ma non menziona 
la sua nascita a Tarso e neppure la sua presenza a Gerusalemme nel periodo 
giovanile: «circonciso l'ottavo giorno, della stirpe d'Israele, della tribù di 
Beniamino?, ebreo da Ebrei, fariseo quanto alla legge; quanto a zelo, perse- 
cutore della Chiesa; irreprensibile quanto alla giustizia che deriva dall’os- 
servanza della legge» (Fil 3,5-6). Paolo era un ebreo della diaspora, “fabbri- 
catore di tende" (skenopoios: cf. At 18,3; Rm 16,3-4) che parlava greco” ed 


Paolo precisa che, dopo l'incontro di Damasco, si recó in Cilicia (cf. A. PrrrA, L'Evangelo di 
Paolo: introduzione alle lettere autoriali, 17). La città Tarso era capoluogo amministrativo 
della regione della Cilicia orientale nell'attuale Turchia sud-orientale. Nel 51 a.C. aveva 
avuto come proconsole Marco Tullio Cicerone mentre, dieci anni dopo, nel 41, Tarso era 
stata il luogo del primo incontro tra Marco Antonio e Cleopatra (cf. BENEDETTO XVI, San 
Paolo, l’Apostolo delle Genti, 15). Tarso era un importante centro economico. La zona era 
ricca d'acqua e calda favorendo cosi la coltivazione del grano, del vino, dell'olio e del lino. A 
Tarso era inoltre sviluppata l'attività tessile: parte del tessuto li prodotto, che si chiamava 
“cilicio”, proveniva dalle capre che pascolavano sui contrafforti delle montagne di quella 
zona. Il commercio e la lavorazione del ferro, estratto dalle miniere, contribuivano anch'essi 
all'economia di Tarso (cf. R. FABRIS, Paolo di Tarso, 14-15). Tarso era anche un importante 
centro culturale. Al tempo di Paolo, Tarso era la patria di numerose personalità: Atenodoro, 
Crisippo, Nestore, precettore di Cicerone, e soprattutto Ermogene, uno dei più grandi maestri 
di retorica. Probabilmente Paolo, proprio a Tarso, é possibile che abbia cominciato a fre- 
quentare le maggiori scuole retoriche e filosofiche entrando in contatto anche con le princi- 
pali religioni del tempo (cf. A. PrrrA, Paolo: la vita, le lettere, il suo vangelo, 10; R. PENNA, 
Paolo di Tarso: un Cristianesimo possibile, 23). Per una chiara presentazione di Tarso si 
veda inoltre: C.J. ROETZEL, Paul: the man and the myth, 11-19; L. ZOROĞLU, «Tarsus: a town 
where all cultures have met», in L. PADOVESE, ed., Paolo di Tarso: archeologia, storia, rice- 
zione, I, Cantalupa 2009, 3-19. 

$ S.N. BRODEUR, Il cuore di Paolo è il cuore di Cristo, 58. 

? Paolo fa riferimento, in polemica con alcuni missionari cristiani che si vantavano della 
loro provenienza dal popolo dell'alleanza, alla sua origine e alla sua appartenenza ebraica. 
Anche nella Lettera ai Romani (Rm 11,1) e nella Seconda Lettera ai Corinzi (2Cor 11,22) 
l’Apostolo ricorda il suo legame con il popolo d’Israele (cf. R. FABRIS, Paolo di Tarso, 14-15). 

10 «Tarso era una delle patrie dello stoicismo: Paolo ebbe certamente l'opportunità di 
conoscere questo tipo di pensiero e ne assimilò certi tratti etici, come l'ideale dell'autosuffi- 
cienza (aútápkela: cf. Fil 4,11; 2Cor 9,8; ITm 6,6) e del dominio di sé (éykpáve1a: cf. 1Cor 7,9; 
9,25; Gal 5,23), e alcuni concetti filosofico — religiosi, come la trasparenza di Dio nel mondo 
(cf. Rm 1,19-20). L'uomo di Tarso usava il greco con disinvoltura e in maniera personale» 
(S.N. BRODEUR, Il cuore di Paolo è il cuore di Cristo, 70). Cf. E.M. Yamaucui, «Ellenismo», in 
G.E HAwTHORNE — R.C. Martin - D. Rem, ed., Dizionario di Paolo e delle sue lettere, Cinisello 
Balsamo 1999, 533-534. 
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aveva la cittadinanza romana”. Lui appare quindi collocato sulla frontiera 
di tre culture diverse: era nello stesso tempo ebreo, ellenista e romano". 
Per quanto riguarda la formazione farisaica!? di Paolo abbiamo poche 
informazioni. La maggioranza di esse, non proviene dalle sue lettere, ma 
dagli Atti degli Apostoli, cosi che le informazioni non sono dirette ma indi- 
rette!*. Probabilmente la prima formazione di Paolo sul patrimonio cultu- 
rale e religioso ebraico viene ricevuta a casa, nella famiglia, in cui Paolo 
impara non solo la lingua ebraico-aramaica per leggere la Bibbia e le pre- 
ghiere tradizionali, ma impara anche l'osservanza delle regole di vita spe- 
cifiche per un ragazzo ebraico”. Il periodo di educazione più sistematico 
sembra che l'abbia iniziato nella sinagoga di Tarso, che secondo gli Atti 
rappresentava la sua città di origine (cf. A? 22,3). In quel luogo, Paolo impara 
i principi fondamentali della religiosità giudaica: la Torah (la Scrittura), il 
culto e la preghiera! A Tarso Paolo impara anche la lingua greca, che l’aiuta 
ad assimilare gli elementi della cultura greco-ellenistica tra i quali la filo- 
sofia e la retorica, che in quel momento giocavano un ruolo importante". 
Verso i 12-13 anni?5, Paolo si recò a Gerusalemme” per approfondire la sua 
formazione ebraica al seguito del grande rabbino Gamaliele? (cf. At 22,3) 


H Nel racconto lucano si precisa che Paolo era un "cittadino romano" sin dalla nascita. 
Questo fatto costituiva per lui un privilegio ed un aiuto in diverse situazioni: l'ha rispar- 
miato dalla flagellazione (At 22,25-28); l'ha aiutato ad essere scarcerato (At 16,35-39) e, pit 
tardi, gli ha consentito il diritto di appellarsi a Cesare (At 25,11). Il privilegio proteggeva i 
cittadini romani: essi non potevano né essere bastonati, né subire alcuna condanna senza 
un previo e regolare processo. Paolo non menziona la sua cittadinanza romana nell'episto- 
lario da lui scritto. Le menzioni sulla cittadinanza romana si trovano solamente negli Atti 
degli Apostoli (cf. A. Prrra, L'Evangelo di Paolo: introduzione alle lettere autoriali, 17). 

12 S.N. BRODEUR, Il cuore di Paolo è il cuore di Cristo, 67; cf. A. pi BERARDINO, «Paolo, 
Ebreo di Tarso e cittadino romano», in L. PADOVESE, ed., Paolo di Tarso: archeologia, storia, 
ricezione, I, Cantalupa 2009, 283-308. 

13 Cf. A. Pirra, Paolo, la Scrittura e la legge: antiche e nuove prospettive, Bologna 2008, 
15-54. 

14 M.J. Gorman, Reading Paul, Eugene 2008, 11-12. 

15 R. Fapris, Per leggere Paolo, Città di Castello 1993, 23. 

16 P Iovino, L'esperienza spirituale di Paolo Apostolo, Trapani 2011, 42. 

M.D. Hooker, Paul a short introduction, Oxford 2003, 36. 

18 «L’età in cui il ragazzo ebreo diventa bar mitzvà — “figlio del precetto”» (BENEDETTO 
XVI, San Paolo, l'Apostolo delle Genti, 16). 

19 A Gerusalemme la formazione farisaica condusse Paolo ad «ottenere una vera forma- 
zione rabbinica, se non anche il vero e proprio rabbinato» (cf. R. PENNA, Vangelo e incultura- 
zione: studi sul rapporto tra rivelazione e cultura nel Nuovo Testamento, Milano 2001, 299- 
308). 

2 Gamaliele era un famoso maestro della legge giudaica già noto ai lettori degli Atti per 
il suo intervento a favore degli apostoli davanti al sinedrio (cf. At 5,34-39). Gli studi pit 
recenti tuttavia mettono in discussione il fatto che Paolo possa essere stato realmente edu- 
cato alla scuola di Gamaliele (cf. W.R. STEGNER, «Giudeo, Paolo come», DPL, 775). 
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seguendo le più rigide norme del fariseismo?!. Qui acquisì la tipica cono- 
scenza delle Sacre Scritture, arrivando ad un grande zelo per la Torah 
mosaica (cf. Gal 1,14; Fil 3,5-6; At 22,3; 23,6; 26,5). Anche se dalle sue let- 
tere non emerge precisamente che Paolo abbia fatto un percorso formale di 
educazione né a Tarso né a Gerusalemme, ció non impedisce di affermare 
che era un “fariseo””*, per quanto concerne la legge (cf. Gal 1,13-14) e a noi 
non restano dubbi circa la sua buona formazione ed educazione?. Come 
fariseo, Paolo doveva essere scrupoloso riguardo l'osservanza della Legge e 
la tradizione dei padri. Questa osservanza lo portava a considerarsi corretto 
di fronte a Dio (cf. Fil 3,6b)?. 

La solida formazione acquisita nella scuola di Hillél, a Gerusalemme, lo 
convince a considerare il nuovo movimento, che faceva riferimento a Gesü 
di Nazaret, una minaccia per l'identità giudaica. Anche se Paolo era proba- 
bilmente a Gerusalemme quando Gesü fu crocifisso, non c'é nessun riferi- 
mento ad alcun incontro con Gesù di Nazaret, a Gerusalemme”. Il suo ini- 
ziale contatto sicuro con la prima comunità cristiana di Gerusalemme risale 
alla sua partecipazione alla lapidazione di Stefano (cf. At 7,58). Sentire 
«pronunziare espressioni blasfeme contro Mosè e contro Dio» (cf. At 6,11-14) 
dev’essere stato per lui, che era un fariseo, origine di ribellione tale da 
portarlo a perseguitare i cristiani. Cosi si spiega il fatto che lui abbia «fie- 
ramente perseguitato la Chiesa di Dio», come ammetterà nelle sue Lettere 
(Gal 1,13-14; cf. 1Cor 15,9; Fil 3,6). La persecuzione di Paolo non si svolgeva 
solo a Gerusalemme ma si estendeva fino a Damasco”, 


21 «Qualche moderno ha suggerito che Paolo si fosse pure sposato, rimanendo poi vedovo 
o abbandonato dalla moglie in seguito alla sua conversione. Il matrimonio era sicuramente 
il normale costume rabbinico [...]. Certo Paolo era stabilmente solo, quando scriveva la 
prima lettera ai Corinzi (cf. 1Cor 7,8; 9,5)» (R. PENNA, Paolo di Tarso: un Cristianesimo 
possibile, 24). 

2 «La formazione rabbinica di Paolo si riflette in tutte le sue Lettere. Basta ricordare i 
procedimenti esegetici di Paolo: i midrashîm della Lettera ai Romani (Rm 4,1-21) e ai Ga- 
lati sulla giustificazione di Abramo (Gal 3,6-9), quelli sulla maledizione comminata dalla 
Legge, su Sara e Agar nella stessa Lettera ai Galati (Gal 3,10-14; 4,21-31), quello sul velo di 
Mosé in 2Cor 3,7-16, sull’Esodo in 1Cor 10, e soprattutto gli ampi midrashim del capp. 9-11 
della Lettera ai Romani circa il rapporto storico tra Dio, Israele e la Chiesa» (F. PIERI, L’iti- 
nerario di cristificazione di Paolo di Tarso: caratteristiche di una esperienza di Dio, 24). 

?3 R.D. WrrHERUP, 101 questions and answers on Paul, New York 2003, 18. 

24 E BARGELLINI, Paolo: tra esegesi e spiritualità, Padova 2011, 99. 

2 R.E. Brown, An Introduction to the New Testament, 426. 

26 BENEDETTO XVI, San Paolo, l’Apostolo delle Genti, 16; cf. R. PENNA, Paolo di Tarso: un 
Cristianesimo possibile, 24-25. 
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1.1.2. L’evento di Damasco 


L'uomo di tre culture - era nello stesso tempo ebreo, ellenista e romano” -, 
Paolo ricevette il permesso di andare a Damasco per combattere contro i 
cristiani. Sulla strada di Damasco accadrà un fatto straordinario - “l’in- 
contro" di Paolo con il Signore - che porterà al cambiamento definitivo 
della sua vita”. Seguendo gli Atti degli Apostoli (cf. At 9,1-19a) vediamo 
che all'improvviso una luce dal cielo avvolse Paolo e una voce lo interpello: 
«Saulo, Saulo, perché mi perseguiti?». Alla domanda di Gesü, Paolo risponde 
con un'altra domanda: “Chi sei o Signore?”. Paolo é un uomo d'azione che 
agisce per corrispondere alle esigenze della verità. Essendo un fariseo zelante 
(cf. Fil 3,5) osserva che coloro che seguono Cristo spezzano l'unita della 
comunità giudaica. Per mantenere l'equilibrio, prende l'iniziativa di perse- 
guitarli (cf. At 9,1-2). Quando riconosce che Gesü si identifica con la Chiesa, 
rimane ancora un uomo d'azione che opera dalla parte di coloro che prima 
perseguitava”’. 

La risposta di Gesù alla domanda di Paolo è chiara: “Io sono Gesù, che 
tu perseguiti!”. Con altre parole diciamo che il Signore risponde: Io sono il 
tuo Gesù. Gesù è vivo e, nel momento in cui vengono respinti i suoi inviati, 
è lui stesso ad essere respinto (cf. Lc 10,18). Alla risposta di Gesù, Paolo 
certamente rimane colpito e capisce subito che tra i discepoli e Gesù c’è 
una grande unità così che perseguitare questi, significa perseguitare Gesù 
stesso?" Il fatto che Gesù si identifichi con i perseguitati, porta Paolo a 
cambiare radicalmente il suo comportamento verso questi?!. 

La scena in cui Paolo cade a terra rimanendo cieco (cf. At 9,4-8), contra- 
sta con quella iniziale dove lui era pieno di forza e di iniziativa (cf. At 9,2). 
Diventato cieco, Paolo sperimenta di essere un uomo impotente, che ha 
bisogno di essere accompagnato a Damasco, «facendo così l’esperienza della 
passività»? egli che prima era molto attivo. A Damasco rimane «tre giorni 
senza vedere e senza prendere né cibo né bevanda» (At 9,9). Davanti a que- 
sta realtà sorgono le domande: l’immagine di Paolo cieco e privo di forze è 


27 S.N. BRODEUR, 11 cuore di Paolo è il cuore di Cristo, 67. 

28 Il Cardinale Carlo Maria Martini, facendo riferimento all’esperienza di Paolo sulla 
strada di Damasco, scriveva: «Se domandassimo a Paolo che si prepara a subire il martirio, 
quale fatto sia stato determinante per la sua vita non c’è dubbio che ci risponderebbe: l’in- 
contro di Damasco. Tutta la vita dell’Apostolo è segnata da quell’evento. È difficile per noi 
capirlo, perché, in realtà, Paolo stesso comprende solo al momento della morte che cosa 
abbia significato per lui quell’episodio» (C.M. MARTINI, Le confessioni di Paolo, Milano 
20031, 17). 

29 Ch.A. BERNARD, San Paolo mistico e apostolo, Milano 2000, 52. 

30 A. VANHOYE, La vocazione e il pensiero di san Paolo, Roma 2013, 54. 

31 R, FABRIS, Paolo di Tarso, 53. 

32 CH.A, BERNARD, San Paolo mistico e apostolo, 53. 
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un segno esterno della sua “cecità spirituale”? È un segno esteriore della 
sua debolezza interiore? Il fatto che sia rimasto cieco determina il cambia- 
mento interiore di Paolo??? Oppure semplicemente è un castigo che riceve? 
Sicuramente la cecità di Paolo non é un castigo da parte di Dio. Sarebbe un 
errore considerare la cecità di Paolo come un castigo da parte di Dio per il 
fatto di essere stato persecutore. Piuttosto la cecità di Paolo potrebbe essere 
vista come la prima tappa dell'elezione da parte di Dio e di una grazia che 
scende su di lui. Prima di accogliere la guarigione e il perdono di Dio, Paolo 
doveva fare l'esperienza di essere cieco e impotente. Questa esperienza 
rappresenta il punto di partenza per la sua salvezza**. Condotto a Dama- 
sco, in quel luogo, Anania - inviato da Dio - si reca nella casa dove si trova 
Paolo e impone le mani su di lui. Nel gesto compiuto da Anania con l'impo- 
sizione delle mani (cf. A£ 9,17) e con l'amministrazione del battessimo si 
intrecciano le due dimensioni dell'esperienza di Paolo: il recupero improv- 
viso della vista e l'accoglienza dello Spirito Santo”. Gesù apre gli occhi di 
Paolo e questo «accogliendo la Parola di grazia, che gli viene trasmessa da 
Anania, diventa capace di vedere». Attraverso il battessimo poi, Gesù lo 
colma di Spirito Santo e lo rende un servo-testimone. 


1.1.3. L'apostolo di Cristo fino al martirio 


L'incontro di Paolo con il Cristo risorto ha contrassegnato decisamente 
la sua vita trasformandolo immediatamente da persecutore in apostolo e 
missionario cosi che da ex fariseo diventa «un apostolo instancabile del 
Vangelo»®’. La narrazione degli Atti suddivide l'attività apostolica di Paolo 
in tre viaggi missionari, tra la fine degli anni 40 e degli anni 50 d.C. A que- 
sti viaggi si aggiunge anche il quarto viaggio riconosciuto come quello della 
prigionia con l'arrivo a Roma. Fra i tre viaggi missionari, bisogna distin- 
guere poi il primo dagli altri due, perché nel primo viaggio (cf. At 13-14), 
Paolo non aveva la diretta responsabilità (che era di Barnaba’), invece 


33 R. Fapris, Paolo di Tarso, 54. 

34 F, PERI, L'itinerario di cristificazione di Paolo di Tarso: caratteristiche di una espe- 
rienza di Dio, 155. 

35 R, FABRIS, Paolo di Tarso, 56. 

36 F, PERI, L'itinerario di cristificazione di Paolo di Tarso: caratteristiche di una espe- 
rienza di Dio, 157. 

87 BENEDETTO XVI, San Paolo, l’Apostolo delle Genti, 16; cf. R. PENNA, Paolo di Tarso: un 
Cristianesimo possibile, 24-25. 

38 Barnaba era «uno dei giganti della Chiesa primitiva, uno dei primissimi che aveva 
preso sul serio il Vangelo. Non aveva probabilmente conosciuto il Signore, ma era tanto 
meritevole che Pietro, Andrea, Giacomo e Giovanni, che erano stati col Signore, gli avevano 
dato fiducia. E uno dei primi a credere alla parola degli apostoli, uno dei primi che si butta, 
il primo che vende tutto. Ci viene cosi presentato negli Atti: «Giuseppe, soprannominato 
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negli altri due emerge la sua diretta responsabilità. Nei suoi viaggi missio- 
nari Paolo predicava il Vangelo di Cristo favorendo la nascita della Chiesa 
tra i pagani. Quest'ultima ha portato con sé la discussione tra i giudeo-cri- 
stiani per quanto riguardava l'osservanza della legge giudaica. Questo pro- 
blema poi riuni a Gerusalemme il cosiddetto Concilio degli Apostoli che 
decise di non imporre ai pagani convertiti l'osservanza della legge mosaica 
(cf. At 15,6-30). L'unica cosa che si chiedeva a questi pagani convertiti era 
di essere di Cristo, di vivere con Cristo, secondo le sue parole. Alla fine 
degli anni 50, Paolo trovandosi a Gerusalemme dopo il terzo viaggio mis- 
sionario, viene arrestato (cf. At 21,27-36). Essendo cittadino romano, lui fa 
appello a Cesare (che allora era Nerone) per essere giudicato. Il diritto 
della cittadinanza romana permette a Paolo di essere inviato a Roma sotto 
custodia militare (cf. At 27,1). A Roma, subisce il martirio sul quale l'autore 
degli Atti, che ha scritto il libro dopo quell'evento, ha preferito non raccon- 
tare ma semplicemente concludere il testo con la predicazione romana di 
Paolo**. Anche se il martirio di Paolo non viene raccontato dagli Atti, que- 
sto si é verificato a Roma sotto l'imperatore Nerone. La data precisa non si 
conosce. Si presuppone che é accaduto tra gli anni 64-67. Un'altra teoria, 
propone un anno più recente, il 58, per il martirio di Paolo”. 

E vero che la vita terrena di Paolo si conclude con il martirio a Roma, 
ma il suo pensiero e la sua genialità, continuano grazie alle sue tredici Let- 
tere che ha scritto per rimanere in contatto con le comunità da lui fondate. 
«Le Lettere paoline nascono, dunque, da questo bisogno di Paolo di *dare", 
non solo la luce della propria fede e dei propri pensieri, ma anche l'affetto 
del proprio cuore». 


dagli apostoli Barnaba, che significa “figlio dell'esortazione", un levita originario di Cipro, 
che era padrone di un campo, lo vendette e ne consegnò l’importo deponendolo ai piedi degli 
apostoli» (At 4,36). In un momento in cui la comunità ancora non significava quasi niente, 
era un gruppo sparuto di uomini, che potevano apparire fanatici, lui ha creduto, si è sbaraz- 
zato di tutto e si è messo totalmente dalla parte degli apostoli e di Cristo. Per questo è 
chiamato "figlio dell'esortazione, figlio della consolazione". Come personalità, Barnaba, era 
un uomo ricco di sapienza, di ottimismo, irradiava fiducia, e volentieri gli altri camminavano 
con lui e facevano affidamento su di lui. [Per Paolo, Barnaba] é stato d'importanza fonda- 
mentale: dopo Anania è l'uomo a cui Paolo deve di più. Anzi ad Anania deve il primo ingresso, 
la prima accoglienza, ma poi tutto il resto lo deve a Barnaba. Egli é stato per Paolo colui che 
l'ha cercato (l'abbiamo accennato parlando del periodo doloroso di Tarso), l'ha capito, l'ha 
sostenuto. E stato l'amico, il padre spirituale, il maestro di apostolato, quello che l'ha intro- 
dotto nell'esperienza apostolica» (C.M. MARTINI, Le confessioni di Paolo, 92-94). 

39 A. PrrrA, L’Evangelo di Paolo: introduzione alle lettere autoriali, 28-29; cf. BENEDETTO 
XVI, San Paolo, l'Apostolo delle Genti, 16-18. 

4° R. PENNA, Paolo di Tarso: un Cristianesimo possibile, 30. 

11 F, PR, L'itinerario di cristificazione di Paolo di Tarso: caratteristiche di una espe- 
rienza di Dio, 45-46. 
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1.2 La testimonianza di Paolo 


Nelle sue lettere Paolo non presenta mai un racconto diretto della sua 
vocazione? cosi come viene presentato per tre volte negli Atti (At 9,1-19a; 
22,6-16; 26,12-18). Egli non parla di sé stesso con facilità; le dichiarazioni 
sulla sua vocazione sono abbastanza scarse, fatte quasi sempre in un modo 
indiretto e in un contesto polemico‘. Tuttavia la testimonianza delle Let- 
tere rimane la fonte di prima mano e la piü valida per avvicinarsi alla storia 
di Paolo^. Anche se non parla dettagliatamente del suo incontro con Cristo, 
questo non significa che Paolo non fa diversi riferimenti al fatto che é testi- 
mone di Cristo Risorto di cui ha ricevuto direttamente la rivelazione insieme 
con la missione di apostolo‘. Quando si trova in discussione con i suoi avver- 
sari* Paolo «in almeno tre testi del suo epistolario parla in modo esplicito 
dell'esperienza di Damasco»*’. Questi tre testi (1Cor 15, 3-11; Gal 1,13-17; 
Fil 3,1-14) rappresentano per noi il punto di partenza nell'analisi che vo- 
gliamo realizzare circa la testimonianza di Paolo sulla via di Damasco. 


? Fino a pochi decenni fa, il modo comune di interpretare l'esperienza di Paolo sulla via 
di Damasco era quello della *conversione". Paolo, che conosceva il vocabolario della conver- 
sione (metanoia) e sapeva ben utilizzarlo (cf. 2Cor 7,9-10), quando si riferisce alla sua cono- 
scenza di Cristo concretamente non lo utilizza mai (cf. A. PITTA, Paolo: la vita, le lettere, il 
suo vangelo, 13). Papa Benedetto XVI in una catechesi su Paolo, parlando dell'esperienza di 
Paolo sulla via di Damasco, diceva: «Paolo non interpreta mai questo momento come un 
fatto di conversione. Perché? Ci sono tante ipotesi, ma per me il motivo é molto evidente. 
Questa svolta della sua vita, questa trasformazione di tutto il suo essere non fu frutto di un 
processo psicologico, di una maturazione o evoluzione intellettuale e morale, ma venne 
dall'esterno: non fu il frutto del suo pensiero, ma dell'incontro con Cristo Gesü» (BENEDETTO 
XVI, San Paolo, l’Apostolo delle Genti, 26-27). Negli studi più aggiornati riguardanti Paolo 
si preferisce la terminologia di “vocazione” (cf. F BARGELLINI, Paolo: tra esegesi e spiritualità, 
103-104; J.M. Everts, «Conversione e chiamata di Paolo», DPL, 286-287; A. PITTA, Paolo, la 
Scrittura e la legge: antiche e nuove prospettive, 40-45; J. ASHTON, La religione dell’apostolo 
Paolo, Brescia 2002, 105-113). Antonio Pitta afferma che è opportuno descrivere il primo 
incontro di Paolo con Cristo risorto come «una rivelazione ed una vocazione direttamente 
relazionale alla sua missione storica, ben verificabile presso i gentili» (A. PrrrA, «Paolo», 
GEIB, III, 25). 

43 A. VANHOYE, Pietro e Paolo: esercizi spirituali biblici, Cinisello Balsamo 2008, 31-48. 

4 G. PANI, «Conversione di Paolo, o vocazione?», in L. PADOVESE, ed., Paolo di Tarso: 
Archeologia — Storia — Ricezione, Cantalupa 2009, 51-53; F. BIANCHINI, «Alla ricerca dell’i- 
dentità dell'apostolo Paolo», 56-66; cf. O. FLIcHY, «La via di Damasco nel Nuovo Testamento», 
in M. BERDER, ed., Conversione di Saulo, vocazione di Paolo, Bologna 2015, 23-67. 

*5 M. Pascuzzi, Paul: windows on his thought and his world, Winona 2014, 31. 

46 U, SCHNELLE, Apostle Paul: his life and theology, Grand Rapids 2005, 93. 

^! R. Fapris, Paolo di Tarso, 58. 
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1.2.1. Nella Prima Lettera ai Corinzi 


In questa lettera Paolo inserisce il riferimento all'esperienza dell'incon- 
tro con il Risorto quando parla della morte e risurrezione di Cristo; riferi- 
sce qui dell'apparizione di Cristo risorto e ai testimoni di essa, tra i quali 
include anche se stesso (cf. 1Cor 15). Dalla sua testimonianza risulta che 
l'incontro con Cristo risorto é il fondamento del suo apostolato. Per questo 
sin dal inizio della Lettera ricorda che é stato «chiamato ad essere apostolo di 
Gest Cristo per volontà di Dio» (1Cor 1,1). In un altro momento dalla stessa 
Lettera ricorda: «Non ho forse veduto Gesù, Signore nostro?» (1Cor 9,1)*5. 
Di seguito, presentiamo il frammento dalla Lettera relativo all'apparizione 
di Cristo risorto ai testimoni della risurrezione: 


3 A voi infatti ho trasmesso, anzitutto, quello che anch'io ho ricevuto, cioè che 
Cristo mori per i nostri peccati secondo le Scritture e che ‘fu sepolto e che è 
risorto il terzo giorno secondo le Scritture ? e che apparve a Cefa e quindi ai 
Dodici. “In seguito apparve a più di cinquecento fratelli in una sola volta: la 
maggior parte di essi vive ancora, mentre alcuni sono morti. "Inoltre apparve a 
Giacomo, e quindi a tutti gli apostoli. * Ultimo fra tutti apparve anche a me 
come a un aborto. ?Io infatti sono il più piccolo tra gli apostoli e non sono degno 
di essere chiamato apostolo perché ho perseguitato la Chiesa di Dio. !° Per gra- 
zia di Dio, peró, sono quello che sono, e la sua grazia in me non é stata vana. 
Anzi, ho faticato piü di tutti loro, non io peró, ma la grazia di Dio che é con me. 
1 Dunque, sia io che loro, cosi predichiamo e cosi avete creduto (1 Cor 15, 3-11). 


Vediamo in questo frammento tratto dalla Prima lettera ai Corinzi che 
Paolo separa i destinatari della visione del Cristo risorto in tre gruppi. Il 
primo gruppo é formato da Cefa e dai dodici, il secondo gruppo da cinque- 
cento "fratelli" e il terzo da Giacomo al quale appartengono tutti gli apo- 
stoli. Dopo questa presentazione delle apparizioni, Paolo afferma che il 
Cristo risorto apparve anche a lui. Il riferimento dell'apparizione del Risorto 
allo stesso Paolo é accompagnato qui da un'espressione molto forte «come 
a un aborto‘ (1Cor 15,8). Paolo utilizza quest'espressione per esprimere 


48 Per la prima volta Paolo parla della sua esperienza di Damasco in 1Cor 9,1. Lo fa non 
per sua iniziativa ma a motivo della disputa che era in atto a Corinto in merito alla sua 
identità di discepolo di Cristo. Egli racconta questa esperienza per difendere il suo aposto- 
lato contro coloro che sostenevano che il suo non fosse concretamente un vero e proprio 
servizio apostolico, non avendo visto Cristo. A costoro Paolo ricorda di aver avuto la grazia 
di incontrare Cristo risorto. Quando racconta questa esperienza egli non fa riferimento alla 
data oppure al luogo dove tale incontro é avvenuto. Non precisa neppure se quell'incontro 
fosse nel cielo o sulla terra (cf. U. SCHNELLE, Apostle Paul: his life and theology, 88). 

19 La metafora fa riferimento alla nascita di un feto morto che rinasce alla vita grazie 
all'iniziativa di Dio. In questo caso la rinascita di Paolo alla vita avviene grazie all'appari- 
zione del Cristo risorto. Con questa metafora cosi forte, Paolo esprime la sua indegnità e il 
dono gratuito di Dio che l’ha costituito come apostolo (cf. R. FABRIS, Paolo di Tarso, 61-62). 
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la sua indegnità nell'essere chiamato “apostolo”. Subito dopo, egli spiega 
anche il motivo per il quale si sentiva indegno di incontrare Cristo risorto: 
«perché ho perseguitato la Chiesa di Dio» (1Cor 15,9). Nonostante questo 
Paolo non si considerava un apostolo di seconda classe; egli infatti sottoli- 
nea che la sua vocazione é frutto di una bontà, di una generosità gratuita 
da parte di Dio e non é un premio ricevuto per i suoi meriti. 


La grazia, cioe la generosità gratuita di Dio, caratterizza la vocazione di Paolo, 
come pure caratterizzerà in seguito tutto la sua dottrina e tutta la teologia 
cristiana. Noi viviamo per mezzo della grazia, e la nostra vocazione é un evento 
di grazia di Cristo? 


Inoltre, il fatto di non aver accompagnato Gesü durante l'attività pub- 
blica, oppure il fatto che i suoi scritti non fossero indirizzato agli ebrei ma 
ai popoli pagani non lo spinse a considerarsi migliore rispetto altri apostoli. 
Paolo era consapevole che la grazia di Dio lo accompagnava e lo portava a 
faticare «più di tutti loro» (1Cor 15,10)?! 


1.2.2. Nella Lettera ai Galati 


Davanti ai Galati Paolo afferma con forza fin dall'apertura della Lettera 
il carattere immediato della propria autorità apostolica che ha origini diret- 
tamente da Dio e non da uomini (Gal 1,1)%. In questo contesto, che riguar- 
dava la sua identità di apostolo, Paolo inserisce un chiaro riferimento a 
quanto è accaduto sulla via di Damasco (cf. Gal 1,15-16)*. Accogliamo il 
testo nella nuova traduzione della Conferenza Episcopale Italiana del 
2008, che ci accompagnera nel nostro approfondimento: 


11 Vi dichiaro dunque, fratelli, che il vangelo da me annunziato non è modellato 
sull'uomo; P infatti io non l'ho ricevuto né l'ho imparato da uomini, ma per rive- 
lazione di Gesù Cristo. ? Voi avete certamente sentito parlare della mia condotta 
di un tempo nel giudaismo, come io perseguitassi fieramente la Chiesa di Dio e 
la devastassi, ** superando nel giudaismo la maggior parte dei miei coetanei e 
connazionali, accanito com'ero nel sostenere le tradizioni dei padri. ^ Ma quando 
colui che mi scelse fin dal seno di mia madre e mi chiamò con la sua grazia si 
compiacque ** di rivelare a me suo Figlio perché lo annunziassi in mezzo ai pagani, 
subito, senza consultare nessun uomo, "senza andare a Gerusalemme da coloro 
che erano apostoli prima di me, mi recai in Arabia e poi ritornai a Damasco 
(Gal 1, 11-17). 


50 A. VANHOYE, La vocazione e il pensiero di san Paolo, 22-23. 

51 M. Pascuzzi, Paul: windows on his thought and his world, 31. 
52 (3. PANI, «Conversione di Paolo, o vocazione?», 53. 

53 F BARGELLINI, Paolo: tra esegesi e spiritualità, 106. 
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Scelto direttamente da Dio ad essere “apostolo”, Paolo sottolinea che la 
grazia è quella che ha agito in lui in un modo con tutto speciale (cf. Gal 1,15) 
conferendogli l'incarico di annunciare Cristo «in mezzo ai pagani» (cf. Gal 1,16)™. 
L’analisi dei verbi greci che si trovano in Gal 1,16a mostra che la rivelazione 
ricevuta da Paolo ha un carattere folgorante e non é avvenuta progressiva- 
mente nel tempo. La stessa cosa ci fa capire anche l'uso del avverbio “subito” 
che Paolo utilizza per fare riferimento alla missione ricevuta da Dio di por- 
tare il vangelo ai pagani (Gal 1,16b). Molto significativo é anche l'espres- 
sione tratta dallo stesso versetto «Dio si compiacque di rivelare a me suo 
Figlio» (Gal 1,16). La traduzione esatta non é «a me» ma é «in me». Questa 
espressione significa che Paolo riceve in se stesso la rivelazione del Figlio 
di Dio; é lui ad essere stato illuminato interiormente. La rivelazione pre- 
senta un aspetto esterno visibile ma, nello stesso tempo, è innanzitutto 
un'azione interiore. Dio metteva Paolo in un rapporto intimo con Gesü 
Cristo”. Poi, in questi versetti, Paolo riprende le espressioni che si trovano 
anche nel racconto della vocazione di Geremia: l'espressione «prima di formarti 
nel grembo materno» (Ger 1,5) la troviamo anche in Paolo (cf. Gal 1,15). 
Poi, abbiamo il riferimento di Paolo al fatto di considerarsi indegno di 
essere scelto da Dio come apostolo a causa delle persecuzioni dei cristiani 
(Gal 1,13). In Geremia troviamo lo stesso sentimento di indegnità: «Ecco, 
io non so parlare» (Ger 1,6). Con questi riferimenti, Paolo ci aiuta a capire 
che la vocazione ricevuta non era il frutto delle sue qualità personali o di 
una qualche preparazione umana ma era un dono gratuito di Dio. Il rac- 
conto della persecuzione dei cristiani non era un atto di vanità di fronte ai 
Galati ma serviva solo per sottolineare con maggior chiarezza e forza che 
la sua vocazione proveniva da Dio?*. Un altro aspetto che Paolo mette qui 
in evidenza é il fatto che Dio é intervenuto in un certo punto nella sua vita 
sulla via di Damasco ma in realtà Dio lo aveva «messo da parte fin dal seno 
di sua madre» (Gal 1,15). L'incontro con Cristo sulla via di Damasco non 
era qualcosa d'improvviso (senza preparazione) da parte di Dio ma era un 
lungo progetto che trovava la sua applicazione in un certo punto della sua 
vita. Cosi possiamo dire che: 


La vocazione non é un fatto isolato, ma una tappa di una meravigliosa storia 
guidata da Dio. La si potrebbe paragonare a una proposta di amore, che viene 
dopo un lungo periodo di amore generoso ma nascosto, e che prepara una vita 
di un intenso amore reciproco, che sfocia nella glorificazione eterna. Paolo è 


5 K.H. ScHELKLE, Paolo. Vita, lettere, teologia, Brescia 1990, 82; Cf. U. SCHNELLE, Apostle 
Paul: his life and theology, Grand Rapids 2005, 90. 

55 A. VANHOYE, La vocazione e il pensiero di san Paolo, 23-25. 

56 R, MEYNET, La Lettera ai Galati, Bologna 2012, 29-33. 
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pieno di ammirazione per questa lunga preparazione divina della sua vocazione: 
Dio è colui che lo ha «messo a parte fin dal seno di sua madre» (Gal 1,15)”. 


1.2.3. Nella Lettera ai Filippesi 


Paolo racconta ai Filippesi l'esperienza che ha cambiato tutto il percorso 


della sua vita, per prendere posizione contro un gruppo di giudeo-cristiani 
che erano orgogliosi della loro circoncisione. Paolo chiamava costoro “cat- 
tivi operai" e ricordava loro che la *conoscenza di Cristo" sostituisce il 
fatto di essere precedentemente un giudeo**, 


! Per il resto, fratelli mei, state lieti nel Signore. A me non pesa e a voi é utile 
che vi scriva le stesse cose: ?guardatevi dai cani, guardatevi dai cattivi operai, 
guardatevi da quelli che si fanno circoncidere! ? Siamo infatti noi i veri circon- 
cisi, noi che rendiamo il culto mossi dallo Spirito di Dio e ci gloriamo in Cristo 
Gesü, senza avere fiducia nella carne, *sebbene io possa vantarmi anche nella 
carne. Se alcuno ritiene di poter confidare nella carne, io piü di lui: ?circonciso 
l'ottavo giorno, della stirpe d’Israele, della tribù di Beniamino, ebreo da Ebrei, 
fariseo quanto alla legge; ê quanto a zelo, persecutore della Chiesa; irreprensi- 
bile quanto alla giustizia che deriva dall'osservanza della legge. " Ma quello che 
poteva essere per me un guadagno, l'ho considerato una perdita a motivo di 
Cristo. ? Anzi, tutto ormai io reputo una perdita di fronte alla sublimità della 
conoscenza di Cristo Gesü, mio Signore, per il quale ho lasciato perdere tutte 
queste cose e le considero come spazzatura, al fine di guadagnare Cristo *e di 
essere trovato in lui, non con una mia giustizia derivante dalla legge, ma con 
quella che deriva dalla fede in Cristo, cioé con la giustizia che deriva da Dio, 
basata sulla fede. E questo perché io possa conoscere lui, la potenza della sua 
risurrezione, la partecipazione alle sue sofferenze, diventandogli conforme nella 
morte, ! con la speranza di giungere alla risurrezione dai morti. ? Non però che 
io abbia già conquistato il premio o sia ormai arrivato alla perfezione; solo mi 
sforzo di correre per conquistarlo, perché anch'io sono stato conquistato da 
Gesù Cristo. "° Fratelli, io non ritengo ancora di esservi giunto, questo soltanto so: 
dimentico del passato e proteso verso il futuro, **corro verso la mèta per arri- 
vare al premio che Dio ci chiama a ricevere lassü, in Cristo Gesü (Fil 3,1-14). 


Per spiegare il fatto che in Cristo non ha piü valore il fatto di essere 


stato in precedenza un giudeo, Paolo fa riferimento ad un lessico commer- 
ciale: *guadagno-perdita". In questo brano Paolo non offre molte informa- 
zioni per quanto riguarda l'evento che ha cambiato tutta la sua vita, ma 
sottolinea l'importanza dell'incontro con Cristo sul quale trova fondamento 
la sua identità di apostolo. La sua “giustizia” si identifica adesso con la 
nuova relazione con Dio, la quale si fonda sulla fede in Cristo. L'incontro 


57 A. VANHOYE, La vocazione e il pensiero di san Paolo, 20. 
58 G. PANI, «Conversione di Paolo, o vocazione?», 58. 
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con Cristo determina Paolo nel cambiare la sua direzione di marcia e, usando 
l'immagine dell'atleta, sottolinea il desiderio di conquistare quello che prima 
di lui l'ha conquistato (cf. Fil 3,12). L'incontro con Cristo cambia in modo 
categorico il centro di gravità per Paolo: la legge viene sostituita da Gesü 
Cristo”; essendo stato afferrato da Cristo il singolo scopo nella sua vita è 
ora quello di guadagnare Cristo (cf. Fil 3,9)%. 


1.3. Il racconto di Luca 


Nel libro degli Atti troviamo un triplice racconto della vocazione di Paolo 
(cf. At 9,1-19a; 22,6-16; 26,12-18) che nella sua concordanza di fondo pre- 
senta dettagli complementari. Nel primo racconto si narra l'esperienza di 
Paolo dall'esterno (in terza persona). Cronologicamente siamo qualche 
tempo dopo il martirio di Stefano (36-37 d.C.) del quale Paolo fu spettatore 
(At 7,58; 8,1) e del quale forse egli rimase molto impressionato. Nel secondo 
racconto Paolo stesso parla della sua esperienza ai giudei di Gerusalemme 
eil terzo racconto si svolge a Cesarea Marittima, alla presenza del re Agrippa*. 
Il racconto lucano della vocazione di Paolo si sviluppa in quattro momenti, 
seguendo questo ordine: Paolo persecutore della Chiesa di Cristo, incontro 
con Gest sulla via di Damasco, Anania accoglie Paolo su richiesta di Dio e 
il battesimo di Paolo. In tutti i tre racconti degli Atti i compagni di viaggio 
di Paolo vivono esperienze diverse: vedono la luce ma non sentono la voce, 
sentono la voce ma non vedono niente, mostrando cosi che essi non sono i 
destinatari della rivelazione divina. Solo Paolo sente la voce e vede la luce: 
ciò significa che solo lui è il destinatario della rivelazione divina? Accogliamo 
il testo: 


1 Saulo, spirando ancora minacce e stragi contro i discepoli del Signore, si pre- 
sentó al sommo sacerdote ?e gli chiese lettere per le sinagoghe di Damasco, al 
fine di essere autorizzato a condurre in catene a Gerusalemme tutti quelli che 
avesse trovato, uomini e donne, appartenenti a questa Via. ? E avvenne che, 
mentre era in viaggio e stava per avvicinarsi a Damasco, all'improvviso lo avvolse 
una luce dal cielo *e, cadendo a terra, udi una voce che gli diceva: «Saulo, Saulo, 
perché mi perséguiti?». ? Rispose: «Chi sei, o Signore?». Ed egli: «Io sono Gesü, 
che tu perséguiti! * Ma tu àlzati ed entra nella città e ti sarà detto ciò che devi 
fare». "Gli uomini che facevano il cammino con lui si erano fermati ammutoliti, 
sentendo la voce, ma non vedendo nessuno. ?Saulo allora si alzó da terra ma, 


59 R, FABRIS, Paolo di Tarso, 62-64. 

60 A. VANHOYE, La vocazione e il pensiero di san Paolo, 20. 

61 E Manzi, Introduzione alla letteratura paolina, Bologna 2015, 59-60; cf. M.D. HOOKER, 
Paul a short introduction, 8-11; FJ. MATERA, God's saving grace: a Pauline theology, Michi- 
gan 2012, 30-35. 

62 R. Fapris, Paolo di Tarso, 49-53. 
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aperti gli occhi, non vedeva nulla. Cosi, guidandolo per mano, lo condussero a 
Damasco. ? Per tre giorni rimase cieco e non prese né cibo né bevanda. !° C'era 
a Damasco un discepolo di nome Anania. Il Signore in una visione gli disse: 
«Anania!». Rispose: «Eccomi, Signore!». !! E il Signore a lui: «Su, va’ nella strada 
chiamata Diritta e cerca nella casa di Giuda un tale che ha nome Saulo, di Tarso; 
ecco, sta pregando ! e ha visto in visione un uomo, di nome Anania, venire a 
imporgli le mani perché recuperasse la vista». ? Rispose Anania: «Signore, riguardo 
a quest'uomo ho udito da molti quanto male ha fatto ai tuoi fedeli a Gerusalemme. 
14 Inoltre, qui egli ha l'autorizzazione dei capi dei sacerdoti di arrestare tutti 
quelli che invocano il tuo nome». Ma il Signore gli disse: «Va', perché egli é lo 
strumento che ho scelto per me, affinché porti il mio nome dinanzi alle nazioni, 
ai re e ai figli d'Israele; 1 e io gli mostrerò quanto dovrà soffrire per il mio 
nome». ! Allora Anania ando, entró nella casa, gli impose le mani e disse: «Saulo, 
fratello, mi ha mandato a te il Signore, quel Gesü che ti é apparso sulla strada 
che percorrevi, perché tu riacquisti la vista e sia colmato di Spirito Santo». !5 E 
subito gli caddero dagli occhi come delle squame e recuperò la vista. Si alzò e 
venne battezzato, !° apoi prese cibo e le forze gli ritornarono (At 9,1-19a). 


Il racconto di Luca sulla vocazione di Paolo segue il modello dei dialoghi 
dell'Antico Testamento tra Dio e la persona chiamata. Lo schema presente 
negli Atti è quello tradizionale: Cristo che chiama e l’uomo che risponde. 
Nell'Antico Testamento troviamo tantissimi esempi con lo stesso schema 
(Gen 46,2ss: YHWH ordina a Giacobbe di tornare in Patria; Es 3,2-10: 
Mosè davanti al roveto ardente; Gen 22,1s.11s: racconto del sacrificio di 
Isacco; 1Sam 3,4-14: rivelazione a Samuele). Secondo gli specialisti, Luca 
segue lo stesso modello che si trova nell’Antico Testamento, per raccontare 
e interpretare l’incontro tra Cristo e Paolo™. L’attenzione nel racconto non 
si fissa sulla luce che irrompe all’improvviso dal cielo più splendente del 
sole, bensì sul dialogo. Per due volte Paolo è interpellato dal Signore con il 
suo nome: “Saulo”. È lo stesso schema che si trova nei racconti di rivela- 
zione di Dio ai personaggi biblici da Abramo a Giacobbe e Mosè (Gn 22,1; 
46,2; Es 3,4). La domanda di Gesù “perché mi perseguiti?” rivela una situa- 
zione singolare, Gesù che si identifica con i perseguitati, con la sua Chiesa. 


6 A. GIRLANDA, «De conversione Pauli in Actibus Apostolorum triplicer narrata», Ver- 
bum Domini 39 (1961) 66-81; 129-140; 173-184; cf. G. LOHFINK, La conversione di san Paolo, 
Brescia 1969, 65-73. 

64 J. E. GONZALEZ MAGANA, «La vocazione di Paolo», in M. DEL C. Aparicio VALLS — D.G. 
ASTIGUETA, ed., Meditazioni. Padre Nostro, Incontro con Gesù, Segni del Vangelo, Roma 
2009, 62; cf. Ch.A. BERNARD, San Paolo mistico e apostolo, 51-53. 

6 R. Fapris, Paolo di Tarso, 53. 
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1.3.1. L’“odio” provato da Paolo contro i cristiani 


La prima cosa che risalta nel racconto lucano su Paolo é che egli provava 
grande odio contro i cristiani e cercava di portarli in carcere. Lui stesso, 
per tre volte nelle sue lettere spiega che «egli aveva fieramente perseguitato 
la Chiesa di Dio» (Gal 1,13; cf. 1Cor 15,9; cf. Fil 3,6), ma non racconta mai 
in quali modi. La modalità di persecuzione dei cristiani non viene raccontata 
né da parte dei giudei, né da parte dei cristiani. Poiché non ci sono testimo- 
nianze che Paolo abbia versato sangue contro i cristiani, si presuppone che 
li perseguitasse con discorsi contro Gesü che teneva presso sinagoghe per 
convincere i neo-cristiani a rinnegare la loro fede (cf. At 26,11). Secondo gli 
Atti questa persecuzione si è realizzata in due tappe. La prima tappa ha 
avuto luogo a Gerusalemme e la seconda, non riuscita, comprendeva l'impresa 
di Damasco. Le lettere di Paolo invece offrono solo una tenue conferma circa 
questa suddivisione fatta dagli Atti (cf. 1Cor 1,15; Gal 1,13.22-23; Fil 3,6)9". 

Per quanto riguarda il mandato di persecuzione contro i cristiani, che 
Paolo ha ricevuto dal sinedrio, si pongono alcuni problemi di critica storica. 
Secondo Carlo Maria Martini il sinedrio aveva un potere limitato e non 
poteva andare aldilà delle sinagoghe della Palestina per cercare i cristiani. 
Inoltre anche nelle sinagoghe i membri del sinedrio non avevano il potere 
di condannare qualcuno a morte (l'uccisione di Stefano sicuramente fu un 
atto al di fuori del diritto, frutto della ribellione da parte del popolo). Nelle 
sinagoghe si poteva attuare un certo tipo di persecuzione e questo consisteva 
nell'interrogare, flagellare e imporre alcune penalità. Questo é l'ambiente 
in cui forse operava Paolo all'inizio. Per quanto riguarda le lettere di rac- 
comandazione che Paolo aveva per perseguitare i cristiani nelle altre sina- 
goghe forse era lui stesso che richiedeva queste. Egli era un uomo molto 
attivo per quanto riguarda le modalità di persecuzione dei neo-cristiani, 
«con uno zelo superiore a quello di quasi tutti gli altri, si é recato in queste 
città per convincerle a perseguitare i cristiani» (cf. At 26, 12-13)%. Paolo 
perseguitava i cristiani come fariseo, essendo convinto di agire secondo la 
legge e il volere di Dio (cf. Fil 3,6)®. 


1.3.2. D'improvviso una luce dal cielo lo avvolse 


D'improvviso una luce dal cielo avvolge Paolo (At 9,3; cf. 22,6) accentuando 
cosi l'iniziativa divina: é Dio stesso che prende l'iniziativa di incontrare 
Paolo e di incontrarci. «Succede sempre che in questo improvviso di Dio 


6 BENEDETTO XVI, San Paolo, l'Apostolo delle Genti, 17. 

67 S. LÉGassE, Paolo apostolo: biografia critica, Roma 1994, 51-58. 
68 C. M. MARTINI, Le confessioni di Paolo, 31-32. 

69 M. HENGEL, Il Paolo precristiano, Brescia 1992, 157-158. 
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arriva una luce dal cielo che ci folgora»””. In presenza della gloria divina 
Paolo cade a terra (At 9,4); tale caduta non mostra un atteggiamento di 
adorazione da parte di Paolo, nel senso che riconoscendo la presenza divina 
si prostri per adorarla. La caduta mostra quanto fosse forte l'esperienza 
spirituale vissuta, tanto da gettarlo a terra, accentuando il fatto della sua 
sconfitta. Adesso segue la parte più importante: il dialogo con il Signore, 
che influisce in un modo decisivo sulla missione apostolica di Paolo". Dopo 
l'incontro con il Cristo risorto, Paulo divenne cieco. Consapevole della sua 
debolezza, egli fu condotto a Damasco dove incontra Anania il quale, impo- 
nendo le mani su di lui, gli fece recuperare improvvisamente la vista. 

La prima prova che Paolo *cieco" é chiamato a compiere é quella di fare 
un atto d'obbedienza. Egli é condotto a Damasco con la seguente indicazione: 
«ti sarà detto cid che devi fare» (At 9,6). E la stessa cosa che Dio, tanti anni 
prima di Paolo, chiedeva ad Abramo: «vattene dalla tua terra» (Gn 12,1). A 
Paolo é chiesto di fare un gesto di obbedienza e di sottomettersi alla Chiesa che 
veniva rappresentata qui da un certo Anania, anche lui chiamato dal Signore 
per mezzo di una visione e mandato ad incontrare Paolo (cf. At 9,10-11)”. 
All'inizio Anania voleva rifiutare di aiutare Paolo, perché sapeva che que- 
sto perseguitava “i santi" di Gerusalemme (cf. At 9,13-14). La chiarificazione 
che lui ha ricevuto da Dio - «egli è uno strumento che ho scelto» (At 9,15) — 
non solo lo libera da ogni dubbio e resistenza, ma lo determina a compiere 
la sua missione”. L'imposizione degli mani (cf. At 9,17) da parte di Anania, 
che aiuta Paolo a riavere la vista, mostra proprio come Paolo riceve la gra- 
zia di Dio attraverso “il discepolo" che egli cercava prima di perseguitare. 

Nel racconto lucano viene sottolineato il ruolo mediatore di Anania per 
quanto riguarda l'accoglienza di Paolo nella Chiesa di Damasco. Anania è 
colui che impone le mani e conferisce il battesimo a Paolo con cui questi 
accede alla grazia ed entra nella Chiesa. Guarito dalla sua cecità interiore, 
Paolo viene trasformato non da un pensiero ma da un evento, da una pre- 
senza irresistibile del Risorto che cambia fondamentalmente la sua vita e 
del quale adesso non puó piü dubitare. Con l'imposizione delle mani, Paolo 
recupera la vista, ma poi con il battessimo vive una vera "illuminazione" 
perché “tale sacramento dà la luce e fa vedere realmente" affermava Papa 
Benedetto XVI in una catechesi durante l'anno dedicato a san Paolo". 


7 E. Pieri, L'itinerario di cristificazione di Paolo di Tarso: caratteristiche di una espe- 
rienza di Dio, 160. 

11 Ch.A. BERNARD, San Paolo mistico e apostolo, 52. 

7? Ch.A. BERNARD, San Paolo mistico e apostolo, 52-53. 

7 E. Pieri, L'itinerario di cristificazione di Paolo di Tarso: caratteristiche di una espe- 
rienza di Dio, 156-157. 
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Conclusione 


Dopo l'esperienza di Damasco dove ha incontrato Cristo Risorto e fino 
al giorno del suo martirio a Roma, Paolo dedica tutta la sua vita alla predi- 
cazione del Vangelo. Meta della sua vita, lui l'ha passata da pellegrino in 
diverse provincie dell'impero predicando il Vangelo e formando nuove comu- 
nità. Ha percorso un grande numero di chilometri via terra e per mare affron- 
tando tante sofferenze, difficoltà, fallimenti, persecuzioni e alla fine con il 
martirio ha posto il sigillo alla sua testimonianza. Paolo ha testimoniato 
con la vita che in tutte le tribolazioni sperimentate durante il ministero 
apostolico la grazia di Dio era con lui. 
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LA MISIÓN DE LOS DOCE APÓSTOLES 
Y LA OBRA DE EVANGELIZACIÓN DE LA IGLESIA 


Gabriel-Iulian ROBU* 


Abstract: My present intervention is divided into two parts: the first part, the 
mission of the Twelve Apostles and in the second part, the continuation of this 
mission into the work of evangelization of the Church today. Every missionary 
work is born from the mission of the Son of God and imitates it. Just as the 
Son, who was rich in glory and power, emptied himself, impoverished himself 
to enrich us, so the missionary service implies deprivation, abandonment of a 
guaranteed state, descending among the poor to enrich them with the most 
precious knowledge: the knowledge of Christ. This was the work of the Apos- 
tles too. The Church is called to do the same: to be missionary and evangelizer. 
The Second Vatican Council reminded us of this task. For two thousand years, 
but still today, more than half a century after the council, the Church is sup- 
porting an ongoing missionary and evangelizing self-conversion. And it's not 
just about converting structures. Structural reforms do not by themselves 
change people's behavior. So, what could be the key? Possibly, that each of us 
to have an evangelized interior, and then our works will be evangelizing. 


Keywords: Mission; evangelization; apostles; Church; faith. 


Comienzo este artículo titulado ^La misión de los Doce Apóstoles y la 
obra de evangelización de la Iglesia" compartiendo con Ustedes una expe- 
riencia que tuve en la misión cuando era seminarista. Debido a una valiosa 
colaboración entre el Centro Misionero Diocesano, la Diócesis de Iasi, Ruma- 
nia, y el Seminario Mayor de nuestra diócesis, algunos de los seminaristas 
del quinto curso dedicado a la pastoral, tenían la oportunidad de trabajar 
en los países de misión donde había algunos misioneros rumanos. Hace 
once anos también tuve esta experiencia en Ecuador, Arquidiócesis de 
Guayaquil, parroquia Santa Lucía. En esa parroquia había 90 pequeños 
pueblos y caseríos atendidos pastoralmente por un solo sacerdote. Era un 
área enorme y durante la temporada de lluvias los misioneros también 
viajaban en bote. El sacerdote en Santa Lucia era padre Nicu Blaj y en la 
parroquia de Palestina, el Padre Bartolomeu Blaj. 
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Recuerdo como si fuera ayer, como en un pueblo se celebraba la Santa 
Misa, bajo un árbol con ramas extendidas como la bóveda de una catedral 
natural. Una vez celebrada la Misa, recogía el cáliz y los libros litúrgicos. 
Alguien me mostró algo interesante. Desde el pueblo vecino, se podía ver 
venir a una multitud de niños. Estaban corriendo directamente hacia noso- 
tros a través del campo de arroz. Cuando llegaron, se quedaron boquiabier- 
tos por la extenuación y me preguntaron cuándo comenzaba la Santa Misa. 
Les expliqué que se acabó y que nos estábamos preparando para ir a otros 
pueblos. Luego, un niño sacó una moneda de 20 centavos de su bolsillo y 
me preguntó si podía dejar su ofrenda en la colecta. Le dije que era mejor traer 
la ofrenda la próxima vez, pero insistió. Luego abrí la bolsa de plástico en la 
que se recogía la colecta y el niño con mucho gusto dejó la moneda. Cerré 
la bolsa y luego el niño me pidió algo. A modo de súplica, me dijo: Padrecito, 
por favor denme 20 centavos, porque quiero comprar caramelos. Le di una 
moneda de 20 centavos de la misma bolsa y los niños se fueron felices. 

Admiré desde el principio la generosidad y la fe de ese niño pero tam- 
bién la sinceridad de su petición. Aprendí algo ese día. Para evangelizar, 
necesitamos ser evangelizados; evangelizados a veces por aquellos a quie- 
nes queremos evangelizar. Se aprende incluso de aquellos a quienes acudi- 
mos para enseñarles. Con frecuencia, los misioneros que regresan de tierras 
lejanas dicen que regresan espiritualmente enriquecidos por el encuentro 
con varias culturas y personas a veces no bautizadas. Dios, a través de los 
semina, Verbi que difundió por el mundo, preparó a personas de diversas 
culturas para el evangelio y el encuentro con Cristo. Por eso, desde un cierto 
punto de vista, trabajando allí somos evangelizados incluso nosotros por la 
experiencia de encontrarnos con aquellos a quienes queremos evangelizar. 

Mi presente intervención se divide en dos partes: la primera parte, la 
misión de los doce apóstoles y en la segunda parte, la continuación de esta 
misión en la obra de evangelización de la Iglesia hoy. 


1. La misión de los Doce Apóstoles 
Leemos en el Evangelio según San Marcos 6,6b-9: 


Y recorría los pueblos del contorno enseñando. Y llama a los Doce y comenzó a 
enviarlos de dos en dos, dándoles poder sobre los espíritus inmundos. Les ordenó 
que nada tomasen para el camino, fuera de un bastón: ni pan, ni alforja, ni 
calderilla en la faja; sino: “Calzados con sandalias y no vistáis dos túnicas” 


El versículo 6b dice que Jesús recorría los pueblos del contorno ense- 
ñando. Hay una sola misión, del Hijo, enviado por el Padre, y que a su vez 


1 Cf. S. Fausti, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 14. 
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envía al mundo a los Doce Apóstoles y sus sucesores. El propósito de esta 
misión por la que el Hijo ha venido de la Trinidad inmanente y desciende a 
la historia salutis es que todos se reconozcan como hijos amados del Padre. 
La misión del Hijo no terminará con su ascensión al cielo, sino que conti- 
nuará en el Espíritu Santo, en la obra de los Doce Apóstoles, para alcanzar 
las ovejas esparcidas de Israel y todos los pueblos del mundo. 

Toda misión nace de la misión del Hijo y la imita. Así como el Hijo, que 
era rico en gloria y potestad, se despojó de sí mismo, se empobreció para 
enriquecernos, así el servicio del misionero implica privaciones, abandono 
de un estado garantizado, descendencia entre los pobres para enriquecer- 
los con el conocimiento más precioso: el conocimiento de Cristo. 

Cristo es el peregrino y apóstol del Padre, que visita los pueblos y ciuda- 
des de Israel, dando ejemplo a los apóstoles. Y luego los envía en grupos de 
dos en dos?. ¿Por qué no uno por uno, por qué dos en dos? Porque los após- 
toles deben dar testimonio no solo con sus palabras, sino también con el 
amor y la bondad de entre ellos?. 

El envío de dos en dos expresa, por un lado, el principio de alteridad y, 
por otro, el de comunión. “Si dos se entienden - es decir, son Uno mientras 
permanecen dos, sin separarse ni confundirse - (si dos se entienden) quie- 
re decir que hay un tercero: Dios mismo que es amor". Los envió de dos en 
dos porque se necesitan al menos dos para testificar sobre el amor. “Dos es 
la semilla de la comunidad y la victoria sobre el mal de la soledad. Ningün 
apóstol puede estar solo. Solo la fraternidad confiesa sobre el Padre comün. 
La comunión entre hermanos es la realización del evangelio y su testimo- 
nio creíble"5, 

Debido a que se envían de dos en dos‘, los apóstoles tienen poder sobre 
el diablo. A través de la unidad entre ellos, los evangelistas logran derrotar 


? S. Fausti destaca que por eso Jesùs, el Hijo de Dios, inició su misión asociando a sus 
colaboradores, que son sus hermanos (cf. Mc 1,16ss). . Los discípulos son llamados a hablar 
de la fraternidad. El misionero que no ama a sus hermanos misioneros no confiesa con sus 
hechos y con su vida lo que dice con su lengua: no es un hijo porque no quiere hermanos. 
En este caso, su misión sigue siendo protagonismo, pero no testimonio evangélico. Es solo 
propaganda, y la propaganda solo sirve para acumular fama y dinero, pero no hermanos. 

3 Cf. S. Fausti, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 55 

4 S. Fausti, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 56 

5 S. Faust, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 56 

$ Y los 72 discípulos son enviados de dos en dos. éPor qué todavía 72? Los antiguos creían 
que había setenta y dos pueblos en la tierra. El número de 72 discípulos quiere indicar que 
la misión tiene que llegar a todos. Si alguno excluye a uno de los mensajeros, excluye al Hijo 
mismo. Todo discípulo es apóstol y todo apóstol es discípulo (S. Fausti, Missione: modo di 
essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bolonia 2010, 74). La misión es única: la del Hijo que 
conoce el amor del Padre y envía a los discípulos. ¿Por qué de dos en dos? Los envió de dos 
en dos porque se necesitan al menos dos para testificar sobre el amor (ibídem). 
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al diablo, el que divide — el óà1ápoAoc, el que ama la desunión, el que separa 
a los hermanos entre sí y de su Padre, impidiéndoles ser verdaderos hijos. 
Enviarles de dos en dos también senala la victoria sobre el egoísmo y la 
prominencia egocéntrica. 

El mensaje que llevan los apóstoles no es facil de entender para todos. 
Porque la forma de ser de Jesás también contradice las expectativas de 
muchos judíos de su época. Jesás es el Mesías, pero no un Mesías político. 
El Salvador no quiere liderar por el poder del ejército ni por la seducción 
electoral del pan para el pueblo. Cuando, después de la multiplicación de 
los panes, quieren hacerlo rey, Jesás se retira. La gente de la nueva Alianza 
debe entender que Jesás *no es el Mesías porque da pan, sino porque se 
hace pan; no da de comer pan, sino que se deja ser comido", consumido. Al 
no ser un Mesias político, Jesùs exorciza los pensamientos de las personas, 
para que ellos también “tengan la mentalidad de Cristo”, un Mesias humil- 
de y manso. 

Vemos en Mc 6 que Jesás manda a los apóstoles que no tomen fuera de 
un bastón: ni pan, ni alforja, ni calderilla en la faja. El camino que lleva al 
otro a menudo requiere sacrificio. A menudo, para llegar más fácilmente al 
otro, tengo que deshacerme de mis bienes y títulos, para volverme más 
accesible y cercano a él. Lo que tengo me puede separar del otro. No soy lo 
que tengo sino solo lo que doy. *Si tengo cosas, doy cosas. Si no tengo nada, 
me entrego a me mismo”, es la idea del evangelista. 

No llevéis plata, les pide Jesás a los Doce Apóstoles. El dinero da cierta 
seguridad a los ricos. La seguridad del misionero, sin embargo, no proviene 
del saco o de la plata, sino de la confianza en Quien lo envió. El tesoro del 
apóstol es la Palabra de Dios que proclama. 

Al misionero se le permiten sandalias, signo de desapego de los bienes 
terrenales y de la comodidad sedentaria; sandalias, que son también un 
signo de la libertad de movimiento que le da la conciencia que es enviado a 
todos, sin discriminación ni condiciones. Las sandalias listas para el camino 
claman que nunca es demasiado temprano para predicar el evangelio; pero 
se hace tarde rápidamente. Cada momento que vive el hombre sin conocer 
el amor del Padre y el de los hermanos es una pérdida de tiempo y un periodo 
privado de la verdadera vida?. 

Por eso, un mensaje tan importante como el evangelio debe proclamarse 
con urgencia. Incluso desde las primeras palabras de Jesás en el Evangelio 
de San Marcos se muestra: “El tiempo se ha cumplido y el Reino de Dios 
está cerca; convertíos y creed en la Buena Nueva" (1,15). El tiempo ha llegado. 


7S. Fausti, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 49. 
8 S. Faust, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 56 
9? Cf. S. Fausti, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 77. 
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El tiempo presente ya está cargado de eternidad. El reino de los cielos ha 
llegado a ti. Este Reino ya está presente en Jesús, el que te habla. Y en el 
sermón de Nazaret, después de leer en el rollo del libro de Isaías, Jesús 
dice: ^Esta Escritura, que acabáis de oír, se ha cumplido hoy" (Lc 4,21). 
Hoy es el momento de la gracia en el que se debe proclamar el evangelio. 
Por eso el apóstol Pablo, consciente de la importancia del mensaje que reci- 
bió y de la urgencia de su anuncio, dice: *Y iay de mí si no predicara el 
Evangelio!" (1Cor 9,16)?°. 

El valor del mensaje del evangelio no permite demoras en la proclama- 
ción. El evangelio siempre debe ser predicado a todos. Es un regalo que hay 
que compartir con quienes no lo han recibido. Como obsequio que recibió, 
como obsequio para dar. 

Cristo, el misionero en el seno de la Santísima Trinidad, era el esperado, 
el que había de venir. El misionero de hoy, siguiendo el modelo de Cristo, es 
el esperado, el que tiene que llegar. El testimonio del misionero tiene la 
misma imagen que el del Misionero enviado por el Padre". Cristo es el 
apóstol del Padre y el misionero por excelencia, es quien a su vez envía a 
los Doce Apóstoles. “Jesús les dijo otra vez: «La paz con vosotros. Como el 
Padre me envió, también yo os envío" (Jn 20, 21). De esta manera, la misión 
de los Doce “se proyecta como participación, como extensión y continuación de 
la misión misma de Cristo”! Este aspecto también lo muestra Ad gentes 5: 
“El Senor Jesús, ya desde el principio “llamó a sí a los que El quiso, y designó 
a doce para que lo acompafiaran y para enviarlos a predicar" (Mc., 3,13; Cf. 
Mt., 10,1-42). De esta forma los Apóstoles fueron los gérmenes del nuevo 
Israel y al mismo tiempo origen de la sagrada Jerarquía. Después el Senor, 
una vez que hubo completado en sí mismo con su muerte y resurrección los 
misterios de nuestra salvación y de la renovación de todas las cosas, recibió 
todo poder en el cielo y en la tierra (Cf. Mt., 28,18), antes de subir al cielo 
(Cf. Act., 1,4-8), fundó su Iglesia como sacramento de salvación, y envió a 
los Apóstoles a todo el mundo, como El había sido enviado por el Padre (Cf. 
Jn., 20,21), ordenándoles: “Id, pues, ensenad a todas las gentes, bautizán- 
dolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo: enseñándoles 
a observar todo cuanto yo os he mandado" (Mt., 28,19)". 


2. La obra de evangelización de la Iglesia 


La Iglesia Católica, con alrededor de un mil trescientos millones de bau- 
tizados, representa alrededor del 17 por ciento de la población mundial. 17 por 


10 Cf. S. Fausti, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 77. 
1 Cf. S. Faust, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010, 73 
12 A. GARUTI, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, Antonianum, Roma 2004, 179. 
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ciento, es decir, somos una minoría, en relación con la población mundial. 
Pero no debemos lamentarnos de que somos una minoría. El ánico estado 
minoritario que debería preocuparnos es el que el Espíritu Santo tiene en 
nosotros y en el pensamiento colectivo por el momento”. 

Estamos obligados a mantener siempre despiertos el recuerdo de Pente- 
costés y el deseo de vivir en el Espíritu Santo. En Pentecostés no solo se 
manifestó el Espíritu Santo, sino también la Iglesia a través de quienes son 
su fundamento, a través de los Doce Apóstoles. En el momento de Pente- 
costés se muestra que la Iglesia es la continuación en el mundo y en la 
historia de la obra de salvación y la unción con el Espíritu Santo, unción 
que Cristo recibió. El mismo Espíritu Santo con el que Jesús expulsó los 
demonios, el mismo Espíritu que lleva a Jesús a predicar en medio de su 
pueblo, todavía guía a la Iglesia hoy en medio de un mundo herido para 
recrear la unidad perdida desde dentro. En Pentecostés, el encuentro de la 
humanidad se materializa en los brazos de una Iglesia que habla en los 
diferentes idiomas de la tierra, para que todos puedan entender y ser com- 
prendidos. Este milagro de la unidad y reconciliación de las personas en la 
Iglesia es el don del Espíritu Santo que ha descendido sobre los Doce Após- 
toles, el Espíritu Santo que aün hoy trabaja en la obra de evangelización de 
la Iglesia". 

La evangelización es la vocación misma de la Iglesia, la evangelización 
no es solamente un suefio, sino es su identidad íntima. La Iglesia existe 
para evangelizar, para ser un canal a través del cual la buena nueva y la 
gracia lleguen a las personas (cf. Evangelii nuntiandi, 14). La Iglesia en su 
conjunto es y debe ser un pueblo misionero. “Asi como Cristo es la epifanía 
del Padre y el sacramento del encuentro salvífico entre el hombre y Dios, 
así la Iglesia es la epifanía y el sacramento de Cristo y su obra salvífica en 
el mundo”!. Como hemos visto, “el fundamento ültimo de la misión es el 
misterio trinitario, mostrado por la concepción de la Iglesia como misterio 
y sacramento, y más concretamente por las misiones trinitarias. El funda- 
mento próximo de la misión es el sacerdocio real y profético de Cristo, 
compartido con todo el pueblo de Dios que hace ser un pueblo misionero" 5, 

Cuán actual es la observación del cardenal J. Tomko. 


13 Cf. J.-L. Marion, Credere per vedere. Riflessione sulla razionalità della Rivelazione e 
l’irrazionalità di alcuni credenti, Lindau, Torino 2012, 78. 

14 Cf. E.B. DE LA FUENTE, Eclesiologia, Biblioteca de autores cristianos, Madrid 1998, 67-68 

15 A. GARUTI, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, Antonianum, Roma 2004, 
30. 

16 A. GARUTI, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, Antonianum, Roma 2004, 
178. 
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Una vez la missio ad gentes se consideró periférica a la vida de la Iglesia, casi 
un apéndice folclórico reservado para los aventureros de la fe, los misioneros. 
El Concilio Vaticano II (especialmente con Lumen Gentium y Ad gentes) cam- 
bió esta perspectiva, colocando la actividad misionera en el centro de la vida 
eclesial, responsabilizando a las iglesias locales y a todos los bautizados””. 


Toda la Iglesia es misionera: es un hecho dogmático y al mismo tiempo 
un deber fundado de la Iglesia. A los mandamientos de Cristo que envió 
evangelizadores debe seguir una acción eficaz de evangelización por parte 
de la Iglesia. A la asistencia de Cristo y al impulso del Espíritu Santo les 
deben corresponder la acción misionera de toda la Iglesia, a la cual se le pide 
evangelizar al mundo de varias formas: desde la acción misionera directa 
hasta la contribución de la oración, la ayuda material y el testimonio?*. 

En la única misión de evangelización de la Iglesia, Redemptoris Missio, 
identifica tres tipos de evangelización: a) la actividad pastoral, que se desa- 
rrolla en comunidades cristianas fuertes y que viven con fervor la vida de fe. 
Por lo tanto, la evangelización se puede hacer en casa, en nuestras parroquias, 
en pueblos y ciudades; b) la nueva evangelización, en los países de tradición 
cristiana o incluso en las Iglesias jóvenes, pero donde se ha perdido el fer- 
vor inicial y el fuerte sentido de la fe; c) la misión ad gentes, que se dirige 
a los no cristianos, ya que la Iglesia es enviada a todos los pueblos (n. 34)”. 

éQuiénes son entonces los destinatarios de la evangelización? 

Si pensamos en la primera evangelización, la missio ad gentes considera 
alos que no conocieron a Cristo, personas a las que aún no se ha anunciado 
el evangelio. 


17 J. Tomko, La «magna charta» per la missione duemila, in Aa. Vv., Redemptoris missio. 
Riflessioni, Roma 1991, 19. 

18 Cf. A. GARUTI, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, Antonianum, Roma 
2004, 180. 

19 Cf. S. Pré-Ninor, Introduzione alla ecclesiologia, Piemme, Casale-Monferrato 1994, 
123-124. Redemptoris missio, 34: “La actividad misionera específica, o misión ad gentes, 
tiene como destinatarios «a los pueblos o grupos humanos que todavía no creen en Cristo», 
«a los que están alejados de Cristo», entre los cuales la Iglesia «no ha arraigado todavía», y 
cuya cultura no ha sido influenciada aún por el Evangelio. Esta actividad se distingue de las 
demás actividades eclesiales, porque se dirige a grupos y ambientes no cristianos, debido a 
la ausencia o insuficiencia del anuncio evangélico y de la presencia eclesial. Por tanto, se 
caracteriza como tarea de anunciar a Cristo y a su Evangelio, de edificación de la Iglesia 
local, de promoción de los valores del Reino. La peculiaridad de esta misión ad gentes está 
en el hecho de que se dirige a los «no cristianos». Por tanto, hay que evitar que esta «res- 
ponsabilidad más específicamente misionera que Jesús ha confiado y diariamente vuelve a 
confiar a su Iglesia», se vuelva una flaca realidad dentro de la misión global del Pueblo de 
Dios y, consiguientemente, descuidada u olvidada. Por lo demás, no es fácil definir los con- 
fines entre atención pastoral a los fieles, nueva evangelización y actividad misionera especi- 
fica, y no es pensable crear entre ellos barreras o recintos estancados...". 
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Pero los destinatarios de la evangelización son también los cercanos a 
nosotros, los cristianos de nuestras parroquias. Entre ellos, un lugar espe- 
cial lo ocupan los cristianos “intermitentes” como los llama Enzo Bianchi, 
es decir, aquellos cristianos que no marcan su vida de fe segün los domin- 
gos y festivos durante el tiempo litúrgico, sino según diferentes eventos: 
un bautizo, una boda, una gran fiesta, una beatificación; cristianos que 
prefieren lugares de culto distintos a la iglesia parroquial, por ejemplo, 
cuando visitan santuarios o monasterios. Los destinatarios de la evangeli- 
zación son también cristianos que han regresado a la Iglesia después de 
décadas de distanciamiento de los hábitos cristianos conocidos desde la 
infancia. Al mismo tiempo, la evangelización no puede perder de vista a los 
cristianos practicantes o aquellos que participan activamente en la vida 
eclesial”. 

Entonces el campo es grande e incluye a todos. La misión evangelizadora, 
por voluntad del Salvador, es universal (cf. Mt 28,19-20), constante y comienza 
desde dentro. Es una evangelización continua de la Iglesia, entendiendo 
este genitivo - la evangelización de la Iglesia - en primer lugar como geni- 
tivo objetivo y sólo en un segundo momento como genitivo subjetivo, como 
evangelización del mundo a través de la obra de la Iglesia. La misión de 
evangelizar a la Iglesia depende directamente del camino y la medida en 
que ella misma se deja guiar en la dinámica de conversión al Reino de Dios 
en su vida. Solo los corazones convertidos al evangelio pueden anunciar un 
evangelio que salva y transforma al mundo. Por el contrario, los cristianos 
mundanos no podrían hacer nada más que animar al mundo a permanecer 
como es, mundano. 

Pero los cristianos evangelizados están preparados para evangelizar a 
otros. Sólo una Iglesia evangelizada puede ser Iglesia evangelizadora. Al 
convertirse en ministra del evangelio, la Iglesia cumple su misión, su fina- 
lidad y cumple su razón de ser: sin evangelización, de hecho, no habría 
acción de la Iglesia o la Iglesia?!. 


Entre los medios para evangelizar, la prioridad pertenece a la palabra de 
Dios. Esta palabra es contenido y motivación. Como decía S. Fausti, en la 
obra de evangelización, la primera palabra le toca a la Palabra de Dios. En 
la obra de evangelización, la última palabra pertenece a la Palabra”. Esta 
Palabra da forma al estilo misionero y se describe como el contenido y la 
forma de un mensaje urgente y todavía no escuchado. 


20 Cf. E. Bianchi, Nuovi stili di evangelizzazione, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 
2012, 12 

2 Cf. E. Bianchi, Nuovi stili di evangelizzazione, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 
2012, 15-16. 

2 Cf. S. Fausti, Missione: modo di essere Chiesa, Edizioni Dehoniane, Bologna 2010. 
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Como sefialó Pablo VI en los Evangelium nuntiandi, del 8 de diciembre 
de 1975, ante la crisis de la misión, determinada por una falsa concepción 
sobre la igualdad de todas las religiones (si todas las religiones son buenas 
y hay un solo Dios, ¿por qué la misión? ¿Por qué la migración misionera?) — 
frente a esta concepción, se reafirma la importancia de la evangelización y 
la fidelidad permanente a Cristo. 

El diálogo con otras religiones es una forma de cumplir la misión ad 
gentes. La igualdad en este diálogo interreligioso no se refiere al contenido 
doctrinal ni a la importancia de Cristo respecto a otros fundadores de reli- 
giones, sino a la dignidad personal de los implicados en el diálogo”. Sin 
embargo, frente a esta igualdad en dignidad, la Iglesia tiene la misión de 
proclamar el evangelio e invitar al mundo a convertirse a Cristo”. 

No hay universalidad abstracta. En un contexto de pensamiento débil y 
de relativismo, la sensibilidad actual es alérgica a cualquier especificidad 
que tienda a universalizarse. En el nombre de una tolerancia construida 
sobre cánones humanos y una libertad incomprendida, cualquier verdad 
absoluta es vista como un peligro real, como una fuente de intolerancia y 
violencia. Cualquier minoría que reclame una verdad que trasciende sus 
fronteras es sospechosa de etnocentrismo, incomunicación y discrimina- 
ción en un mundo donde todo tiende a universalizar y aniquilar diferencias 
específicas. Por otro lado, el sentido de la realidad y la historia nos dice que 
todo está contextualizado en un espacio y un intervalo de tiempo. La uni- 
versalidad pasa por una mediación histórico-particular. Por paradójico que 
parezca, una religión puede ser verdaderamente universal si lo es dentro 
de su especificidad”. 

¿Y cuál es lo específico cristiano? El apogeo histórico del proceso revela- 
dor tuvo lugar en un punto histórico concreto: la vida de Jesús de Nazaret. 
Esta vida muestra el significado del misterio teándrico de la persona de 
Cristo y su unicidad universal. Esta culminación y cumplimiento de la reve- 
lación debe darse a conocer a todos. Jesucristo no es posesión de los cristia- 
nos, sino el ofrecimiento de salvación dirigido a todos y al que todos, cons- 
cientemente o no, tienden y son invitados a participar?*, 


233 Cf. A. Garuti, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, Antonianum, Roma 
2004, 181 

24 Cf. A. Garuti, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, Antonianum, Roma 
2004, 181-182. 

2 Of. A. ToRRES QUEIRUGA, Diálogo de las religiones y autocomprensión cristiana, Sal 
Terrae, Maliafio 2005, 32-33. 

26 Cf. A. ToRRES QUEIRUGA, Diálogo de las religiones y autocomprensión cristiana, Sal 
Terrae, Maliafio 2005, 39. 
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Toda la Iglesia está llamada a ser misionera y evangelizadora. El Conci- 
lio Vaticano II nos lo recordó. Durante dos mil años, pero aún hoy, más de 
medio siglo después del concilio, la Iglesia está apoyando una autoconver- 
sión misionera y evangelizadora continua. Y no se trata solo de convertir 
estructuras. Las reformas estructurales no cambian por sí mismas el com- 
portamiento de las personas. Las personas a veces continúan viviendo 
como antes, pero bajo el techo de las estructuras aparentemente cambiadas. 

El cardenal Kurth Koch, presidente del Pontificio Consejo para la Pro- 
moción de la Unidad de los Cristianos, pregunta entonces: ¿Debería iniciar 
un cambio de abajo hacia arriba, o un cambio de arriba hacia abajo, desde 
la jerarquía, o de abajo hacia arriba? Algunos argumentan que el cambio 
comienza desde abajo, otros que desde arriba. El conflicto entre un cambio 
que va de abajo hacia arriba y otro que viene de arriba hacia abajo se puede 
resolver proponiendo una conversión evangélica y misionera que venga de 
dentro hacia fuera, del interior al exterior. El dinamismo del cambio debe 
comenzar interiormente, desde el corazón de la Iglesia, y después desarro- 
llándose hacia el exterior. La Iglesia puede renovar su impulso evangélico 
en su cabeza y miembros, no desde arriba ni desde abajo, sino desde dentro 
hacia fuera. También las Sagradas Escrituras nos recuerdan que en el cora- 
zon del hombre, dentro de él, está el lugar íntimo que decide su dirección”. 
Así sucede con la Iglesia. 

Que cada uno de nosotros tenga un interior evangelizado, y entonces 
nuestras obras serán evangélicas y evangelizadoras. 
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THE BEGINNINGS OF CHRISTIAN PHILOSOPHY 
*Fides et ratio", Chapter IV 


Iosif TAMAS* 


Abstract: In the twentieth year of his pontificate, on September 14, 1998, on 
the Exaltation of the Holy Cross, Pope John Paul II reads the Encyclical Letter 
on the Relationships between Faith and Reason “Fides et ratio". The concept 
of *Christian philosophy" takes on meaning and receives new contributions to 
the definition of the phrase. Chapter IV of the Encyclical Letter emphasizes the 
significant stages of the encounter between faith and reason, the drama of the 
separation between the two, and the eternal novelty of St. Thomas’ thought. Chris- 
tian philosophy can only be a realistic philosophy, and as philosophy approaches 
moderate realism, it is Christian. A philosophy of the self has nothing to do 
with the Christian philosophy. Many consider philosophy to be something indif- 
ferent to Christianity and to Christians; they do not want to understand that 
the meaning and fate of Christianity stands or falls with the philosophy that 
adopts it; and because apart from Thomism, the other philosophies do not 
agree with Christianity, without compromise on one side or the other, they say: 
not only in reality, but also in theory, Thomism is Christian philosophy; the 
others are more or less philosophical, because they are more or less Christian. 
The *dark cloud" of mystery that separates believers from unbelievers will 
help to develop a balanced and communicable level of understanding Christian 
philosophy, useful to both. In this first part we will focus on: the presence of St. 
Paul in Athens; the cautious attitude of Christians towards gnosis; the role of 
Saint Irenaeus and Tertullian. 


Keywords: being, faith, reason, philosophy, theology, gnosis, Scripture 


Status quaestionis 


The relationship between philosophy and faith should not be seen as 
the saving binomial of the modern conception of the philosophy of religion 
in the modern thinking. There are many Christians today who consider 
the interest in philosophy oppressive, as long as philosophy has often been the 
source of heresy. There are also famous philosophy thinkers who expressed 
their deep reservations about the honest nature of the approach to reli- 
gious faith. Under these conditions, we are convinced that we are facing a 
fragile relationship, sustained most of the time by provocative encounters 
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of suffering. The place of the philosophy of religion, according to “philoso- 
phia perennis," is standing up with the other philosophical sciences which 
converge on what we cannot rationally justify. In the philosophy of religion 
the religious phenomenon in its essence will be questioned. This phenome- 
non will be explained by the function it fulfills for man, as well as for soci- 
ety. In many cases the philosophy of religion will have to critically relate to 
this ^phenomenon", i.e. religion. We will analyze the historical perspec- 
tive, the beginnings of the thought of Christian philosophy, as well as the 
significant stages of the encounter between faith and reason following the 
structure proposed by Pope John Paul II in the encyclical letter Fides et 
ratio, chapter IV, entitled: “The relationship between faith and reason”?. 
The comments around the encyclical, developed in *Vatra Magazine Sur- 
vey” were also of real use to us?. The fact that we will work within the reli- 
gious philosophical discourse will bring into discussion relevant theologi- 
cal problems, for this reason the philosophical language will be intertwined 
by both scientific and theological accuracy. In the encyclical *Fides et ratio", 
Pope John Paul II resumes the notion of Christian philosophy, guarantee- 
ing its legitimacy from a philosophical point of view. In order to compose a 
philosophical discourse on Christian philosophy, it will be necessary to intro- 
duce the notion of epoché (putting in parentheses) the faith and the philo- 
sophical renewal of theology?. We will be able to accomplish such a philo- 
sophical approach by following and developing chapter IV of the 
previously mentioned encyclical. Such a reflection can be achieved through 
a state of double focus: internal focus (self-understanding of Christianity) 
and external focus (heterocomprehension of Christianity). 


1. The presence of St. Paul in Athens 


We naturally ask ourselves: what was St. Paul doing in Athens? The 
answer to this problem is found in The Scripture: 


While Paul was waiting for them in Athens, his soul was filled with indigna- 
tion, seeing that the city was full of idols. He talked in the synagogue with the 
Jews and with the God-fearing, and in the marketplace every day with those he 
met. Even some of the Epicurean and Stoic philosophers spoke to him and said, 
*What does this talkative mean?" Others: ^He seems to be a preacher of for- 
eign deities because he preaches about Jesus and resurrection." They took him 
to the Areopagus, and told him, *Could we also know what this new doctrine 
is? For you bring foreign things to our ears. So we want to know what they 


1 Joan Paut At II-LEA, Fides et ratio, trans. Wilhelm Dancá, Presa Buna, Iasi, 1999, n. 
36-48. 

? Fides et Ratio in dezbatere, Viata Crestiná, Cluj-Napoca, 2002. 

? A. pt Maro, Oaia ín gura lupului, Galaxia Gutenberg, Tg. Lápus, 2006, 38. 
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mean." In fact, all the Athenians and foreigners living there spent their time 
with nothing but talking or listening to something new (Acts 17: 16-21). 


From what we read we learn that Paul was passing through Athens and 
was waiting to continue his journey. Originally a Jew, he spent his time in 
the synagogue “with the God-fearing,” and as he walked through the 
squares, he talked to the people ^whom he met." He had been in the city 
for some time, so the atmosphere he met aroused deep feelings of indigna- 
tion in the apostle's soul, which provoked him to a different attitude. But 
who were the interlocutors of the one saddened by the cruel reality of idol- 
atry? He who used every opportunity to preach “about Jesus and the res- 
urrection," who happened to be in the Areopagus, was approached and 
questioned by none other than the philosophers of the time, the “Epicure- 
ans and Stoics," whose occupation was nothing than to waste their time 
through the market. Born in Tarsus, a Hellenistic city with a remarkable 
cultural level, St. Paul studied in Jerusalem, where he was trained as 
Gamaliel's disciple, in the tradition of the Fathers (Acts 22: 3). Moreover, 
he lived for almost ten years in a Hellenistic atmosphere, after his conver- 
sion, and before his first mission, in cultural centers such as Damascus, 
Tarsus and Antioch. The Greek atmosphere cannot be easily neglected and 
the conclusion that this didactic reality suggests is that Paul was no 
stranger to the philosophical environment of the time*. But the knowledge 
acquired by revelation, on the road to Damascus, which he enjoyed, sepa- 
rates him from the status of the “unproductive” sages and makes him 
aware that such “disputes” had no constructive end. As Greek philoso- 
phers *sat" and wondered what place to assign to the gods in a philosoph- 
ically intelligible world, Paul had already found God destined to answer 
the major questions of existence. He was not a God imagined by poets or 
discovered by any thinker as the ultimate answer to his metaphysical 
problems; he was a God who revealed himself, who spoke his name, who 
explained his nature, insofar as nature could now be understood by peo- 
ple?. How does the Areopagus dialogue end? 


When they heard of the resurrection of the dead, some mocked him, and said, 
“We’ll hear from you another time about this." So Paul denied them. However, 
some of the men joined and believed him. Dionysius the Areopagite, a woman 
named Damaris, and others with them were among them (Acts 17: 32-34). 


We notice that the attempt to get out of the “dialogue” was not easy at 
all. Neither the believer Paul nor the unfaithful philosopher can do this 


* R.E. Brown — J.A. Fitzmyer — R.E. Murpny, Introducere si comentariu la Sfânta Scrip- 
turd, vol. I, Galaxia Gutenberg, Tg. Lápus, 2005, 1022. 
5 E. GILSON, Dumnezeu si filosofia, Galaxia Gutenberg, Tg. Lăpuş, 2005, 47. 


THE BEGINNINGS OF CHRISTIAN PHILOSOPHY 37 


without being accused of intellectual obscurantism. As we know, philosophy 
is an intellectual subject that is interested in the nature of reality. Although 
the apostle does not seem interested in analyzing reality together with the 
philosophers encountered, the Christian faith will inevitably raise philo- 
sophical questions that will test the foundations on which it supports its 
statements: what are the ways of knowledge? Why do we believe in God? 
What is the nature and logical significance of religious assertions? How is 
Christianity compared to other types of faith and other theories about 
world and life?’ At the same time, philosophy that is interested in truth 
and the reality of existence will not be able to give up religious debates. 


1.1. Who were the Epicureans and Stoics Paul 
met in the Areopagus? 


From the passage presented by the Acts of the Apostles we see that St. 
Paul was not interested in knowing a particular philosophical school or its 
representatives in particular. Why this fact? We must not forget that the 
revelation near Damascus gave the apostle an ineffable intuition of “the 
mystery of Christ.” More than his Pharisaic “culture,” or even his Hellen- 
istic cultural roots, that revelation of Jesus made him deeply understand 
the value of the novelty of a new era in the history of mankind’s religious 
thought. That is why Paul’s speech lacks interest in a particular philo- 
sophical school. However, it is not difficult to specify that philosophical 
environment. For this reason Diogenes Laertius shows us how some of the 
philosophers of the time were named after their cities of origin, as Eleates, 
Megarians, Eritreans and Cyrenaics, others according to the place where 
they professed, as academics and Stoics, while some according to their 
teachers, as Socrates, Epicureans and others’. It is important to note that 
in this already-mentioned philosophical environment, St. Paul insists on 
the power of the natural knowledge of God and on the moral conscience of 
every human being: 

“For that which is known of God is manifest in them; for God hath shewed 
it unto them. In fact, his invisible reality or his eternal power and divinity 
can be known through the mind from the creation of the world, in His 
deeds, so that they cannot excuse themselves” (Rom 1: 19-20). 

When the Greek philosophers began to make distinctions, the gods already 
existed, and philosophers only inherited them from those who were called 
theological poets. A Greek believer considered himself an instrument in 
the hands of untold divine powers, the first characteristic of these powers 


6 C. Brown, Filosofia si credinta crestinà, Cartea Crestinà, Oradea, 2000, 10. 
7D. LAERTIOS, Despre vietile si doctrinele filosofilor, Polirom, Iasi, 1997, I, 17. 
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being life. A Greek god is never an inanimate thing; he is a living being. 
The Greek philosopher, to whom St. Paul addressed himself, used the word 
“god.” This was a cause that was more than just a thing. Taking the world 
as a given reality, the Greek philosopher wondered only what “nature” is, 
in other words, what the essential substance of things and the hidden prin- 
ciple of their actions are. In the light of what has been said so far, we see 
that the Greek philosopher of that time understood the nature of things by 
means of one or more principles. But the Greek philosophy will end because 
it will meet the necessary progress of natural theology. The evolution of 
human thought felt the urgent need for metaphysical progress. Such pro- 
gress will be made later only under the influence of religion?. In the pres- 
ence of the Apostle Paul in Athens, we recognize the historical moment 
favorable to the meeting of faith with reason. The fact that this event 
happened then should not make us overly curious: Why then?, Why there?, 
Why Paul?, Why Athens?. Thus, like most people today, we admit and pro- 
fess as an act of faith the real presence of God in human history. Therefore, 
I consider that event with all its subsequent implications, as a historical 
"selection" favorable to the encounter between faith and reason. And in 
St. Paul we see the academic “pioneer” who proposed us for study and debate 
what we will later call the philosophy of religion. 


2. The deliberate attitude of Christians towards gnosis 


The history of philosophical and religious thought was at one time con- 
fronted with an insurmountable fact on the part of the Fathers of Philoso- 
phy. The non-philosophical statement “I am,” which has since made an 
epoch in philosophical thought and which came from the Jewish religion, 
had to be accepted and considered a real ontological event. We remember 
the historical moment between Yahweh and Moses, described in the Old 
Testament (Ex 3:14). Moses’ mission will henceforth be read as God's answer 
to the covenant with the patriarchs. “I am who I am,” Moses proclaimed to 
the Jews, that is, he proclaimed the existence of a single God. The whole 
people received the news, and they never thought that their Master might 
be a thing. Obviously, their Master was a person. Here, sublime in our 
eyes, the saving situation of the personal name of the Creator unfolds. 
Moses committed to the people in profound metaphysical meditations to 
discover the true name of God, but answered them short, as short was the 
Lord's answer: ^He who is called / am has sent me to you." Intuitive faith, 
which does not explicitly know the reasons for which it believes, is the 
most common, the most widespread among believers. On the other hand, 


8 É. Guson, Dumnezeu si filosofia, 46. 
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rational faith is born of the ordinary experience of one's deep self, but with 
the control of the reason of external facts, thus proving that God is the 
origin of both the spirit and the external world. The Greeks represent for 
the culture of many peoples the foundation of their philosophical thinking. 
The Jews also represent the religious foundation for the religious culture 
of the same peoples. Now comes the great historical novelty, which forces 
us to capture and understand it correctly: by preaching the gospel, the God 
of the chosen people ceased to be the “private God” (Gilson) of a nation 
and became the universal God of all. Any convert to Christianity, whether 
Greek or Jewish, or of another race (cf. Acts 2: 9-11), who was not at all 
familiar with the Greek philosophy, could not fail to recognize the meta- 
physical significance of his new religious belief. In the natural evolution of 
human thought, the step of emphasizing the connection between reason 
and faith was taken. Man's attempt to understand the origin of the gods 
and, through them, of the universe, materialized through the development 
of critical consciousness about what was believed.? For the Christian, no 
matter what culture he came from, the first philosophical principle had to 
coincide with the first religious principle, and: 


since the name of his God was *I am," every Christian philosopher had to postu- 
late “I am" as the first principle and supreme cause of all things, even in philo- 
sophy. Using our modern terminology we can say that Christian philosophy is 
“existential” in all its power”. 


The fact that I accept to understand my faith represents the great exis- 
tential turn that has taken place in my being. The new age of thought, 
emerging from the ancient local traditions, entered a new development 
that corresponded to the needs of universal reason. Up to this point we see 
how well reason and faith go together. And then, where does the deliberate 
attitude of Christians towards gnosis come from? 


2.1. What do we know about gnosis? 


We must see it as a religious movement based on the knowledge of divine 
mysteries. We know that it asserted itself in the Christian cultural spaces 
of the second and third centuries. Here is how we read in Fides et ratio: “In 
reference to this movement to bring Christians closer to philosophy, we 
must also mention the cautious attitude that other pagan cultural ele- 
ments aroused in them, such as gnosis"!!. 


? Fides et ratio, n. 36; henceforth I will quote: FR. 
10 E. GILSON, Dumnezeu si filosofia, 49. 
1 FR, n. 37. 
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The Coptic texts in the library discovered at Nag Hammadi, Egypt, as 
well as the rejection writings of Christian teachers of the respective centu- 
ries who knew the heresies, as well as from some philosophers among 
whom Plotinus stands out, refer to this cultural movement. Gnosis, as a 
cultural movement, has taken various literary forms over time, such as the 
Gospels, deeds, letters, apocalypse, (Gnostic) confessional speeches, and 
prayers. The final technical meaning is that of superior, secret knowledge, 
which guarantees the salvation of the “spiritual” (pneumatikoi)*?. As with 
any type of knowledge, gnosis arises from the contact with the known object 
itself, God or the world that emanates from it. Gnosticism is marked by a 
series of characteristics that can be found in various Gnostic schools with 
various keys and intensities: 1. the dualistic contrast of the divine element 
(also called pneumatic) with the world-matter; 2. the presence in man (cor- 
poreal, material) of the divine spark and the need for it to be awakened by 
its divine correspondent in order to be finally liberated from the body, this 
being pessimistically considered by the Gnostics as an oppressive obliga- 
tion; 3. gnosis, as a source of religious knowledge, whose object is the true 
spiritual reality of man, having a nature and a substantiality common to 
the divine, mediated by a confessor-savior and guaranteed by a special eso- 
teric tradition, able to save him the one who receives it; 4. salvation as 
resurrection-liberation not of the body and creation, but of the body and 
creation of the divine spark that is in captivity?. But what we must capture 
is that elitist knowledge, that is, intended for a small group of “enlight- 
ened" individuals, who stand out from the community. Within this histor- 
ical and cultural religious environment St. Paul proclaims the following: 


Therefore, as you have received Christ Jesus the Lord, so walk in him, rooted 
and built up in him, strengthened in the faith, just as you were taught, aboun- 
ding in thanksgiving. Be careful not to be subjugated by philosophy and mea- 
ningless speculation by human tradition, by the basic principles of the world, 
and not by Christ (Col 2: 6-8). 


The next step in the progress of the argument was to indicate the exist- 
ence of God. St. Paul tried to do this by laying the foundations of one of the 
most daring projects of knowledge. Let us follow in the following how the 
particularity of the message of the encounter between faith and reason 
will be outlined. 


12 FE. PETERS, Termenii filozofiei grecesti, Humanitas, Bucuresti, 1993, 112. 
13 Enciclopedie de filosofie si stiinte umane, All DeAgostini, Bucuresti, 2004, 399. 
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2.2. Introducing the real gnoseological project 


The real gnoseological project is brought and supported by the demar- 
cation line between the Greek and Christian thought, that is, between the 
Greek and Christian philosophy. The following sentence from Fides et ratio, 
namely: *On this basis the Church Fathers opened a fruitful dialogue with 
the ancient philosophers, opening the way to the proclamation and under- 
standing of the God of Jesus Christ", makes us emphasize the philosoph- 
ical genius of Pope John Paul II, who, through this “they opened a fruitful 
dialogue with philosophers" reminds us how the philosophical approach is 
not a collection of various conceptions, which fight each other. The critical 
philosophical consciousness, in connection with what was believed, of the 
early Christians, did not present itself to universal rational history as a 
natural rejection of all that the human mind had hitherto experienced. 
The critical spirit that the apostle Paul suggested to us does not mean at 
all the rejection of the scientific heritage acquired by men until then. The 
concept that one philosophy fights another dates back to Antiquity, and 
Paul knew the working method of the skeptics, who were in constant 
search. What was the skeptic's search attitude based on? Precisely on this 
multiplicity of contradictory or opposite opinions which can be sustained 
and developed indefinitely. Christianity itself was not proposed as a philos- 
ophy, but as a doctrine, essentially religious, of the salvation of man 
through Christ. Christian philosophy appears here and now, at the cross- 
ing between the Greek philosophy and Judeo-Christian religious revela- 
tion. Greek philosophy presented the technique of a rational explanation 
of the world, while the Judeo-Christian revelation provided religious faith 
of inestimable philosophical significance. The keystone of the entire his- 
tory of Christian philosophy is that, starting with the second century AD, 
people were forced to use a philosophical technique to express ideas that 
would never have crossed the mind of any Greek philosopher!5. Since the 
beginning Christian philosophy did not fight the philosophical patrimony 
but ennobled, perfected it. This was not an easy task at all. But by postu- 
lating as the supreme cause of all that is, someone who is and can only be 
said to be “He is," the Christian revelation consecrates the existence as the 
deepest level of reality, as the supreme attribute of divinity The choice 
made in this way meant the choice of logos against any kind of mythos, it 
meant the definitive demystification of the world and of religion”. All 


14 FR, n. 36. 

7 É. Gilson, Dumnezeu si filosofia, 50. 

16 E. GILSON, Dumnezeu si filosofia, 50. 

17 J, RATZINGER, Introducere în crestinism, Sapientia, Iasi, 2004, p. 96. 
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subsequent theological-philosophical influences will be anchored in Holy 
Scripture. If the works of the “Fathers” often had an authority comparable to 
that of the Bible, it is precisely because the sacred text has been the keystone 
in history for understanding the whole way of thinking and living life. 


3. The role of Saint Irenaeus and Tertullian 


The first idea we must remember is that we are still in the Gnostic 
framework and during the elaboration of bold theological systems, with 
several philosophical tones, in the footsteps of St. Paul, when Christian 
thinkers strove to adapt Christianity to the thinking of the time. 

“In the footsteps of St. Paul, other writers of the first centuries, espe- 
cially St. Irenaeus and Tertullian, also raised reservations about a cultural 
way of posing the problem that claimed to subordinate the truth of Reve- 
lation to the interpretation of philosophers” **. 

Out of the desire to capture as well as possible the philosophical, histor- 
ical and religious environment, we will make some brief historical refer- 
ences about the Church Fathers; I am inspired by the work of Adalbert 
Hamman”, and the scientific documentation regarding the works of the 
Church Fathers was made according to the History of Ancient Greek and 
Latin Christian Literature”. 


3.1. Saint Irenaeus the writer 


The events that led to the establishment of Irenaeus’ main work”! were: 
the spread in the Lyon region of the Gnostic doctrines of Valentin’s disciples 


15 FR, n. 37. 

19 A, Hamman, Pàrintii Bisericii, Sapientia, Iasi, 2005. 

20 C. Morescuini — E. NorELLI, Istoria literaturii cregtine vechi grecesti si latine, I-III, 
Polirom, Iasi, 2001. 

2 During the persecution of Marcus Aurelius, who had also struck the community of 
Lyons in 177, Irenaeus was in Rome. He was carrying a message to Eleutherius, the bishop 
of Rome. He was going to intervene in favor of peace, divided by the Montanist movement, 
which had a great echo in the Lyon region, especially among the confessors of the faith. 
When he returned home, he found the old bishop dead, as a martyr. Being a priest, Irenaeus 
follows them to the episcopal see. His assiduous work will now be carried out on two fronts: 
he will devote himself to the evangelization of the Galician population, especially those in 
the country, whose language he spoke, and will carry out a strong writing action to defend 
the integrity of the faith against Gnostic innovations. It is important to emphasize how he 
will understand the capacity of ecclesial unity in diversity and not in uniformity, and how 
peace requires all people to give up on details. Thus, around 180, St. Irenaeus will make a 
conciliation effort with Pope Victor, who wanted to impose in Asia, the heiress of the primary 
tradition, the Roman custom of celebrating Easter not on the day of the anniversary, but 
on the following Sunday. It is the last known historical fact about Saint Irenaeus. He prob- 
ably died at the beginning of the third century. Jerome gives him the title of martyr, but he 


THE BEGINNINGS OF CHRISTIAN PHILOSOPHY 43 


and, especially, the deeds of Mark the Magus. The main work to which we 
will refer, whose full title is Elenchos kai anatropé tés pseudonymou 
gnóseós, is provided by Eusebius in The Church History. It is commonly 
known and quoted under the shorter title Against Heresies or in Latin 
Adversus haereses?. We did not have a direct access to this work. The full 
text has been preserved only in a Latin version attested to the year 420. In 
1904 an Armenian translation of books IV and V was discovered, dating 
from the 4*^ century. These were published in 1910, arousing real interest 
among specialists. Let us briefly follow the structure of the work, from 
which we will be surprised that at the beginning, the represented gnosis, 
as we have seen, is a reflection on the data of faith. Dissatisfied with the 
religious content of Christianity, however, the Gnostics used revelation as 
the foundation of religious knowledge, mixing it with the pagan philosoph- 
ical theories and elements from the Eastern cultures. Thus, bold theologi- 
cal systems were developed, with several keys, trying to adapt Christianity 
to that historical thought. 

The first book opens with an extensive account of the system of Ptolemy's 
disciples, followed by an exegesis to the prologue of the Gospel of John. 
After a critique of the exegetical method of the Gnostics and a passage on 
the unity of the Church's faith, which carries a unique tradition, Irenaeus 
will dwell on the divergences in the systems of the Valentinians. 

The second book is a condemnation based on reason, on the doctrines 
set out above. Irenaeus proceeds as in the case of the first book and declares 
that the rejection of the Valentinians can be applied to all other Gnostics. 
The author therefore rejects the doctrine of Pleroma, that is, of the divine 
world (showing that it cannot be external to creation and cannot contain 
it), the doctrine of eons or divine hypostases, the exegesis and eschatology 
of the Gnostics. 

In £he third book, Irenaeus aims to fight the Gnostics starting from the 
Holy Scriptures. It begins by discussing the authority and truth of the 
Christian Scriptures, which faithfully reproduce the teachings of the apos- 
tles. The notion of recapitulation is approached, understood as a resump- 
tion of the man created by God and defeated by sin - Adam - in the human- 
ity of Christ, bringing salvation”. The book ends with the lament of the 
heretics, who, being excluded from the Church, they are separated from the 
truth in order to believe in a God who is useless and indifferent to the world. 


does not talk about the manner of his death. He is, however, one of the greatest fathers of 
the Church. 
2 C. MonESCHINI — E. NORELLI, Istoria literaturii cregtine vechi grecești si latine, I, p. 260. 
?3 E. FERENT, [sus Cristos, Cuvántul lui Dumnezeu intrupat pentru mántuirea omului, 
Sapientia, Iasi, 2004, p. 419. 
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The fourth book aims to combat heretics based on the words of Christ. St. 
Irenaeus shows how Jesus recognizes the Creator as Father, who is also the 
author of the Law; that Jesus obeyed the Law; that between the Law and 
the Gospels there is not a relation of opposition, but of continuity, which is 
expressed in the correspondences image-reality, prophecy-fulfillment, promise- 
fulfillment, and that one is God from which both come. The gospel is the 
perfection of the law, imposed on the Jews not because God needed them 
as its executors, but to educate and restrain people who have always been 
inclined to idolatry and disobedience. God who cannot be known in himself, 
appeared to creatures through his Logos and Spirit, through the elements 
of God's saving plan — Economies — and through the mysteries by virtue of 
which one day man will be able to see God first in Jesus, then in His kingdom. 

The fifth book promises to be a complement to the rejections of heretics. 
In reality, it is dedicated to precise themes, the first of which is the salva- 
tion of the body, denied by the Gnostics and Marcion. The identity between 
the Creator and the Father of Jesus is demonstrated by the exegesis of the 
biblical passages concerning the end times”. 


3.2. Brief considerations and an excerpt from Adversus haereses 


In the work of St. Irenaeus, the prayer transcends the text. It was the 
spontaneous outburst of his soul. His mystical zeal springs from his living 
faith that humbly expresses itself before God. He does not write to destroy 
heretics, but to help them find the Christ of faith. The book was written in 
the presence of God and is primarily a testimony of faith in the God of 
Abraham and the God of Jesus Christ, for whom he is ready to lay down 
his life. In many other respects, the Bishop of Lyon is a witness of the 
Church. It elaborates the principle of tradition, which will become the 
source and the rule of faith in the Church. What strikes at Irenaeus, as 
much closer to us, to Cardinal Newman”, is the unity achieved between 
the intimate personality and the doctrine. Irenaeus is the master of ecu- 
menical dialogue, in all its authenticity. For our time, which calls everything 
into question, he is the prophet of the present”. 


24 C. MORESCHINI - E. NORELLI, Istoria literaturii crestine vechi grecești si latine, I, 261. 

25 J.H. NEWMAN, Apologia pro vita sua, Librairie Bloud et Gay, Paris, 1939?, 275. We refer 
here to the text of the fifth chapter, which arouses the reader's interest when Newman, 
after 1845, becomes a Catholic. We must also mention the study of Newman by P GAUTHIER, 
„John Henry Newman” in F NIEWOHNER - Y. Lasse, Dizionario dei filosofi della religione, 
Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 2001, 390-393. Cf. Ioan Paut AL II-LEA, Fides 
et Ratio, n. 74. Cf. H.R. PATAPIEVICI, „În marginea enciclicei Fides et Ratio. Comentariu la o 
absenta”, in Fides et Ratio în dezbatere, 70. 

26 A. HAMMAN, Părinții Bisericii, 45. 
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Fools are those who despise God's economy in regard to the world, who deny 
the salvation of the flesh, laugh at the new birth, and believe it incapable of 
reaching corruption. Can't the body be saved? Then the Lord did not redeem 
us by his blood, does not the cup of the Eucharist make us partakers of his 
blood, nor the bread that we break, of his body? [...] We have no life of our own; 
let us not be proud, therefore, and not rise up against God with an ungrateful 
heart. We know from experience that only his goodness, and not our nature, 
will give us eternal life; let us not be mistaken about our nature. Let's not be 
wrong about the true nature of things, I mean God and man”. 


3.3. The first apologetic writings of Tertullian 


At the beginning of his literary activity?? there is a corpus of works ded- 
icated to the defense of Christianity — Ad nationes, Apologeticum and Towards 
the Pagans. 

Probably written in 197, Apologeticum is the most important work of 
its kind, written in Latin and one of the most significant works of Tertul- 
lian. An important element of this scientific work is considered the impor- 
tance given to the defense of Christianity, based on the antiquity of Jewish 
principles and the purity of the new religion, based on the rigorous moral- 
ity that characterizes its followers. There is talk of a constant attitude in 
Tertullian's works, namely - controversy — accepted as a fundamental forma 
mentis, but we are wrong if we limit it to that mere tendency towards con- 
tradictory discussion. The instrument and vehicle of his new personal ide- 
as closely united with Stoic philosophy?? were controversial for Tertullian. 


?! TRINEU DE Lyon, Adversus haereses, V, 2: PG 7, 1123-1128. 

28 In the third century, the Church intensified its activity and expanded to the West. 
Along with Alexandria, Carthage becomes a center that shines throughout the Church. The 
progress of the Church urgently requires the effort of organization. Candidates for Baptism 
are now subject to a period of didactic preparation. Schools are being set up to train them. 
The church now enters the cultured layer of society; in the East, philosophers, and in the 
West, rhetoricians. Their philosophical training will allow them to use all the human 
sciences to understand the word of God. Tertullian is concerned with the creation of theo- 
logical language, using legal terms for this purpose. The law will allow him to plead before 
the Empire for the cause of Christians. Conversions affect all strata of society: the intellec- 
tual elite, business classes, civil servants and workers. The quality of education, on the 
other hand, does not keep pace with the increase in the number of believers. The life of 
Quintus Septimius Florens Tertullianus is extremely unclear. Apart from the fact that he 
was born in Carthage, we know nothing certain about his life or death. Only some chronolog- 
ical clues have been deduced from his works; to these were added information from Jerome, 
which dedicates to Tertullian, in On Illustrious Men, part of chapter 24 and chapter 53. His 
date of birth could be around 160. “He lived to an advanced age,” concludes Jerome, which 
led researchers to set the date of his death around 230. 

29 E. FERENT, [sus Cristos, Cuvántul lui Dumnezeu intrupat pentru mántuirea omului, 
425. 
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The letter of encouragement To the Martyrs (Ad martyros) can also be 
linked to the Apologeticum, in which Tertullian uses the literary genre of 
the protreptic to designate a new reality, that of martyrdom. The writer 
will use many traditional elements and arguments taken from the Stoic 
philosophy, to urge martyrs to endure torture and death. An unusual trea- 
tise is that in which Tertullian investigates the nature of the soul — De 
anima -, the certainty of the immortality of the soul being essential for the 
Christians. He will deepen the topic, because what interests him is precisely 
the problem of the essence of the soul. From here, he will later defend and 
support the theory of the rational soul of Jesus?. For this purpose Tertul- 
lian will resort to very ample information, extracted not only from philos- 
ophy, but also from the pagan medical literature; he argues with Gnostic 
and Platonic doctrines, because, in his opinion, the soul is not a reality 
different from the body to which it is connected. According to his stoic 
background, he will claim that the human soul is material (in fact, even 
God is material, because everything that exists must have a “body”, although 
sui generis, he says in Against Praxeas 7, 8)*. Because it is material and 
closely related to the body, the soul comes from the soul of the one who 
generates it (translationism), just as the body of the newborn is the product 
of the body of the parents. In this way the Carthaginian brings an argument 
to support and consolidate his doctrine on the resurrection of the dead; the 
body and the soul are a unique and indissoluble whole, in the present life, 
as in the afterlife. Concerned about the fate of the soul, Tertullian summa- 
rizes some considerations based on the interpretation of the passage in 
Matthew 5, 26 — you shall not leave prison until you will be given the last 
penny - to be understood as a first attempt of the purgatory doctrine”. 

We also mention the works On Patience (De patientia) and On Repent- 
ance (De paenitentia); in the first treatise we have a Christian transposi- 
tion of the Stoic motives, in the sense that patience is the force to bear 
misfortunes, and for the Stoics this is the virtue specific to the sage. In the 
second work he allows us to learn about the practices of penance in a very 
distant period of Christianity. It should be noted that Tertullian considers 
the redemption of grievous sins possible, which he will reject instead at the 
end of his life, after joining Montanism. 


30 E. FERENT, [sus Cristos, Cuvántul lui Dumnezeu intrupat pentru mántuirea omului, 
428. 
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3.4. The relationship with the Montanism 


Montanism was also called the “Phrygian heresy” because Montanus 
was the originator of Phrygia, the initiator of this movement of enthusias- 
tic ascetics. The first evidence of Tertullian’s adherence to Montanism 
dates back to 207-208, when the first book of Against Marcion was pub- 
lished. He brings to mind, however, another important reference to Mon- 
tanism, where the author talks about the new millennium and the descent 
of the heavenly Jerusalem to earth. According to Tertullian, an allegorical 
interpretation of the future rebuilding of the Jewish Kingdom was neces- 
sary, which the Jews literally understood?" Strongly emphasized is the ascet- 
ic component, especially related to fasting and matrimonial practice: the 
condemnation of a second marriage. This rigor, less and less human, was 
expressed through the very skillful use of sophistry. Although by adhering 
to Montanism he had come to adopt ideas often opposed to those of the 
Carthaginian Church, to which he belonged, and despite the fact that he had 
disagreed not only harshly, but even with violence and too little restraint, 
Tertullian would impose a domain in which he can use the new prophecy: 
that of practicing Christian ethics. But, despite these doctrinal contribu- 
tions, Tertullian will reach a real separation from those he contemptuously 
called psychics that is, by taking Pauline terminology, those who remained 
at a lower level of the Christian life, not recognizing its spiritual reality‘. 


3.5. Tertullian's philosophy 


From what we have seen so far, we see that the encounter of Christian- 
ity with philosophy has not been easy at all. Tertullian will have major 
reservations about the cultural mode that claimed to subordinate the truth 
to the revelation of the interpretation of philosophers. For him, as for all 
the Church Fathers, the primary duty was the proclamation of the risen 
Christ, which was to be presented in that intimate meeting which led the 
participant to the conversion of the heart and the request for baptism? St. 
Jerome, who saw in Tertullian's works “the whole wisdom of the world,” 
wondered, *Who is more erudite than Tertullian?" Knowing Greek and 
Latin, Tertullian made, through his writings, to revive the glorious past, 
Latin and Greek, giving birth to that rhetorical-literary culture called “the 
second sophistry"?9, Surprising to some researchers is the fact that he 
showed no trace of interest in the local language, Punic, spoken by the 


33 C. MORESCHINI - E. NORELLI, Istoria literaturii crestine vechi grecești si latine, I, 376. 
34 C. MORESCHINI - E. NORELLI, Istoria literaturii crestine vechi grecești si latine, I, 378. 
35 FR, n. 38. 

36 C. MORESCHINI - E. NORELLI, Istoria literaturii crestine vechi grecești si latine, I, 381. 


48 DIALOG TEOLOGIC 47 (2021) 


people, which will appear so alive, a few centuries later, to St. Augustine. 
Tertullian will use the culture acquired during his previous training, which 
he mastered mainly as a rhetorician, to use later in his disputes against 
pagans and heresies. The church had adopted, from the beginning, two 
positions on secular culture: one of separation, opposition and refusal, the 
other of willingness to take from it all that could have served it. The first of 
these two attitudes was expressed, as we have seen, by St. Paul in Col. 2, 8. 
The other position, held as we shall see by St. Justin, did not in any way 
regard Christianity as separate from the wisdom of men, for human wis- 
dom also comes from to God. However, Tertullian will criticize philosophy, 
because he saw in it the presence of an unacceptable curiosity, essentially 
summarizing the radical opposition between science and religion, between 
human and divine. Curiosity unites philosophers and heretics; it proposes 
to the intellect questions in essence, because the concrete and profound 
ones had been posed by Christianity. The condemnation of curiosity will 
tend to turn in this case into a condemnation of science and rationalism. 
Tertullian will take this step as well, even if the Carthaginian's alleged 
irrationalism has often been insisted on without an exact knowledge of the 
real facts, repeating only a banal and preconceived “credo quia absurdum". 
Whatever the situation, it is more likely that behind the provocative atti- 
tude of this statement (which, moreover, he never formulated in precise 
terms), the Carthaginian would not have wanted to say anything other 
than that faith implies an unintelligible reality and therefore you must 
believe, not reason. The last and perhaps most important reason why Ter- 
tullian had a sense of distrust of philosophy is that he saw in it an ally of 
polytheism and heresy. He knows that the Stoics developed an allegorical 
interpretation of traditional religion, seeing in it the material form of their 
philosophical truths (Zeus is the sky, Hera is the air, etc.). He is acquainted 
with the henotheism of his time, that is, he knows that among the pagans 
many worshipers believe, under the influence of Platonism, that there is a 
supreme god, but that he does not in any way prevent the existence of 
smaller ones, whom Christians call idols or demons. In Tertullian's opin- 
ion, philosophy offered the Gnostics all the conceptual help and all the 
tools with which they elaborated their bold and absurd constructions. 
Valentin had been a Platonist, Plato was the “patriarch of heretics,” Her- 
mogenes' heresy had its origins in the pagan philosophy. Such a belief, in 
fact, even if modern critics do not consider it correct, was common to all 
ancient heresologists and, especially, was supported by the Carthaginian 
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who represented an authority in the field, namely Irenaeus of Lyons?*. 
However, Tertullian will also use doctrines that came from pagan philoso- 
phy: the critique of polytheism, the demonstration of the existence of a 
demonology, the belief in the immortality of the soul, the reward or con- 
demnation in the afterlife. In the Apologeticum the writer will refer to the 
Stoic conception of the Logos, creator of the universe, to persuade his pagan 
readers to accept the Christian doctrine of the all — creating Word. In this 
way, his almost total opposition to philosophy, in theory, will be erased in 
practice, giving rise to levels of interpretation. He will resolutely state that 
God is a corporeal (even sui generis) and rational entity, that he is not an 
impossible God to know, as the Platonists postulated, but accessible, if we 
take into account the beauties and harmonious order of nature. We rely on 
the teachings of the soul on the existence of God, teachings that are innate 
in the soul. The fact that God is spirit, according to the Scripture, fits into 
this conception. Thus, according to Tertullian, the word “spirit” does not 
indicate something immaterial, as the Christians inspired by Platonism 
had understood, but is a more subtle body than the others, but material 
anyway. Of course, the same can be said of the soul. Hence, the use of the 
term substantia probably derived to primarily indicate the material sub- 
strate of any individual being, a use that will become fundamental in West- 
ern theology. By researching the Christian hypothesis of the uniqueness of 
God, Tertullian will make a rigorous distinction between unitas and unio, 
the last word meaning singularity, uniqueness in terms of number; unitas, 
on the other hand, would mean a single whole in which the parts would be 
distinct but not separate. Platonism had a relatively small echo for Tertul- 
lian, who would often express some distrust of him. God conceived as a 
person will not be the “abstract divinity” of philosophers; His “anger” was 
read and understood in a concrete sense; the creation of the world really 
came from nothing: all these were unacceptable doctrines for the Greek 
philosophy and for the contemporary Gnostics with Tertullian??. 


Conclusion 


In the conceptual approach presented above, the philosophical-theolog- 
ical thinking of Saint Paul took place. From here began the debate on the 
interpretation of the Scriptures, during which the Christological exegesis% 
was defended. This was difficult for the Jews to understand, because they 


38 C. MORESCHINI - E. NORELLI, Istoria literaturii crestine vechi grecești si latine, I, 383. 
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did not believe in Christ and lacked the key to understanding. This brief 
fresco, this vision of a key moment between the encounter of faith with 
reason, contains a special significance. Many thinkers, such as St. Augus- 
tine, will initially develop it later. What is it? *No one believed Socrates 
until he died for what he was learning. But for Christ, the craftsmen and 
even the ignorant despised the fear of death." There are words that we will 
discover later, curiously reading chapter IV of the Encyclical Letter on the 
Relationships between Faith and Reason "Fides et ratio". 
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IL CONTRIBUTO DELLA „NUOVA ERMENEUTICA" 
ALLA TEOLOGIA DEL KERIGMA 


Maricel Irinel MITITELU* 


Abstract: From seven billion people on our planet, only two billion are Chris- 
tians and, from these, a majority are unpracticing Christians. As Pope John 
Paul II was writing in 1990, “The mission of Christ the Redeemer, which is 
entrusted to the Church, is still very far from completion" (Redemptoris Mis- 
sio, 1). Considering all this reality, in the last century we have witnessed a reviv- 
alofthe kerygma in the field of theological research, both theoretical and prac- 
tical. In the coming articles, we wish to present, in chronological order, the 
steps through which kerygma became the guiding figure of the renewal of the 
evangelization in the twentieth century. This article presents the contribution 
of *The New Hermeneutic" to the kerygma. 


Keywords: kerygma, evangelization, new evangelization, proclamation, first 
announce, good news, The New Hermeneutic, existentialism, Historical Jesus, 
«New Research», Geschichte, Historie, language, Ernst Fuchs, Gerhard Ebe- 
ling, James McConkey Robinson. 


Introduzione 


Lo stato attuale del kerigma é il risultato di due elementi: da una parte, 
del ritorno del kerigma nel campo della ricerca prevalentemente teorica e, 
dall'altra parte, della riscoperta del kerigma nel campo della riflessione 
prevalentemente pratica. Siccome il ritorno del kerigma nel campo della 
ricerca prevalentemente teorica si è realizzato attraverso la teologia del 
kerigma e dato che la teologia del kerigma conosce due momenti, cioé quello 
delle origini e quello dello sviluppo, dopo aver presentato il momento delle 
origini con il contributo di Karl Barth e Rudolf Bultmann, nel presente 
articolo presenteró il momento dello sviluppo della teologia del kerigma, 
momento che fa riferimento alla «Nuova ermeneutica». 


La «Nuova ermeneutica»! 
La «Nuova ermeneutica» fa riferimento alla Scuola rappresentata da 
Ernst Fuchs e Gerhard Ebeling, ai quali bisogna aggiungere i nomi di 


* Università della Santa Croce, Roma; email: mititelumarcel@yahoo.it. 
1 La «Nuova ermeneutica», che deve il suo nome e la propria esistenza ufficiale all'opera 
di James McConkey Robinson, The New Hermeneutic (cfr. J.M. ROBINSON and J.B. Cops, (ed.), 
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Herbert Braun e di James McConkey Robinson, tre di questi autori, cioé 
Fuchs, Ebeling e Robinson trattando il tema del kerigma. Per questo motivo, 


The New Hermeneutic, Harper € Row, New York 1964; tr. it. J.M. RoBInson - E. Fucus, La 
Nuova Ermeneutica, Paideia, Brescia 1967), potrebbe essere caratterizzata nel suo rappor- 
tarsi a Bultmann. Da una parte, come un movimento di reazione a Bultmann, essendo la 
seconda ondata di reazione, dopo la prima a cui hanno dato via Joachim Jeremias e Ernst 
Kásemann nella loro intenzione di una nuova ricerca su Gesù, sulla storicità di Gesù (cfr. 
R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 61; M. TIBALDI, 
Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pontificia Università Gre- 
goriana, Roma 2005, 32, nota 85; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. 
Questioni di teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 1-4, 59-62). Dall'altra 
parte, come una continuazione e sviluppo della teologia di Bultmann. Continuazione per la 
loro attenzione alla comunicabilità della Rivelazione all'uomo di oggi (cfr. R. LATOURELLE, A 
Gesü attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 73), per la rinnovata attenzione — 
come si può osservare anche dal nome della Scuola - al problema ermeneutico (cfr. M. TIBALDI, 
Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pontificia Università Grego- 
riana, Roma 2005, 32; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di 
teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 1-4, 59), e, nella linea del problema 
ermeneutico, per l’interpretazione esistenzialista con le categorie dell’esistenzialismo onto- 
logico di Martin Heidegger (cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Edi- 
trice, Assisi 1982, 78). Sviluppo invece per il passaggio nell’interpretazione esistenzialista 
con le categorie dell’esistenzialismo ontologico di Martin Heidegger, dal primo al secondo 
Heidegger (cfr. Ivi, 73; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di 
teologia fondamentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 1-4, 60; B. MonpIn, Storia della teolo- 
gia, IV, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1996, 393), il quale, dopo la svolta costituita 
dalla sua Lettera sull umanesimo (cfr. M. HEIDEGGER, Lettera sull umanesimo, Adelphi, Milano 
1995), approfondisce le caratteristiche ontologiche del linguaggio, affermando che l'essere 
é linguaggio — «essere e linguaggio sono strettamente collegati e sorgono nello stesso tempo» 
(R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 73) — e, per 
questo, il linguaggio é evento, nel senso che realizza, «crea», «opera» quello che dice (cfr. M. 
TiBALD1, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pontificia Univer- 
sità Gregoriana, Roma 2005, 32). Si tratta della dimensione «anamnetica», creativa, perfor- 
mativa, attualizzante, attiva, dinamica, «dabarica» del linguaggio. Secondo me, questa dimen- 
sione dinamica del linguaggio, ovvero della parola dell'uomo, ha il suo fondamento ultimo 
nel fatto che l'uomo é stato creato a immagine e somiglianza di Dio (cfr. Gen 1,26). Vuol dire 
che l'uomo é un tipo di «copia» di Dio, nel senso che é stato «strutturato» secondo Dio, secondo 
le «leggi» che «governano» Dio, Dio essendo il paradigma dell'uomo (cfr. F. LELOTTE, Proble- 
mele vietii, Editura Universal Pan, Bucuresti 1986, 169). Per quanto riguarda la Trinità 
immanente, in Dio — dicono i teologi — il Padre è l'Intelligenza, la Mente, il Pensiero. Cono- 
scendo se stesso, il Padre esprime questa conoscenza attraverso una Parola che, come in Dio 
tutto é Dio, possiede anch’essa la pienezza della natura divina e questa Parola é il Figlio. Il 
Padre ama il Figlio e il Figlio ama il Padre e questo slancio di amore tra Padre e Figlio pos- 
siede anch'esso la natura divina ed è lo Spirito santo (cfr. Ivi, 169-171; Cu. V. Herts, Le 
mystére de Dieu, Cerf, Paris 1960). In Dio il Pensiero, la Parola e l'Amore, essendo Dio, sono 
onnipotenti. Per quanto riguarda la Trinità economica, vediamo espressa l'onnipotenza della 
Parola di Dio, tra l'altro, nel momento della creazione. L'ebraico dabar dell' Antico Testa- 
mento significa parola-azione, cioé fa riferimento ad una doppia dimensione: contenutistica 
e dinamica. Dio crea l'universo, secondo la Tradizione Sacerdotale, con la sua parola onni- 
potente (cfr. Gen 1,3.6ss). Siccome in Dio il Pensiero, la Parola e l'Amore, essendo Dio, sono 
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struttureró il tratto in due parti: nella prima parte presenteró James 
McConkey Robinson; nella seconda parte presenteró Ernst Fuchs e 
Gerhard Ebeling. 


1. James McConkey Robinson (1924-2016)? 
1.1. Il kerigma biblico — lettura esistenzialista della storia di Gesu... 


Una prima affermazione che Robinson fa in materia di kerigma - affer- 
mazione fatta nel contesto della sua preoccupazione per una «Nuova Ricerca» 
sul Gesù storico — è che il kerigma è una lettura in chiave esistenzialista 
della storia di Gesü fatta dalla comunità primitiva. Il kerigma sarebbe allora 
«lo sviluppo» della vita di Gesü, fatto dalla comunità primitiva, che inter- 
preta questa sua vita come unica portatrice di senso per la vita dell'uomo, 
che, davanti all'offerta oggettiva di senso, deve prendere la sua decisione 
per la fede. 

Se una «Nuova Ricerca» su Gesü é possibile, questo dipende non tanto 
dal fatto di essere adesso in possesso a proposito dei vangeli di nuove fonti 
o di nuove idee, quanto piuttosto dalla scoperta di una nuova concezione 
della storia e cosi dell'esistenza umana*. Si tratta della prospettiva esisten- 
zialista heideggeriana della storia. In questa visione moderna della storia, 
cioè in questa storiografia moderna, la storia è vista come Geschichte, cioè 
come l'interpretazione del fatto accaduto, come il luogo delle decisioni e 
degli appelli autentici, come evento che rivela, come luogo teologico, come 


onnipotenti, anche nell'uomo, creato a immagine e somiglianza di Dio, il pensiero, la parola, 
l'amore sono non onnipotenti, ma potenti, cioè hanno una dimensione dinamica, creativa, 
performativa. Infatti la nostra mente é potentissima. Pensiamo solo al classico esempio di 
quello che essendo sano, va dal medico e questi gli dice che è ammalato di epatite. Il semplice 
fatto che il sano pensa di essere ammalato produce, «crea» cambiamenti somatici e lui si puó 
ammalare di epatite. L'esempio vale anche in senso inverso, con il classico effetto placebo. 
Pensiamo, nell'ambito scientifico, alla recente corrente nella psicologia sul pensiero positivo. 
Poi non solo la nostra mente, ma anche la nostra parola é potentissima. Una nostra parola di 
incoraggiamento può ricostruire una persona, cosi come una nostra parola di giudizio negativo 
puó distruggere una persona. Anche qui, nell'ambito scientifico, la psicologia studia oggi ampia- 
mente questi aspetti. Potremmo allora dire, con Heidegger e la «Nuova ermeneutica», che 
la nostra mente e le nostre parole non hanno solo una dimensione psicologica, linguistica 
(aspetto studiato tra l'altro da Wittgenstein), ma anche una dimensione ontologica. 

3 La bibliografia di Robinson in tema di kerigma, in ordine cronologico: J.M. ROBINSON, 
A New Quest of the Historical Jesus, SCM Press, London 1959; Ip., The Recent Debate on 
the New Quest, in Journal of Bible and Religion, 30 (1962), 198-208; J.M. RoBInson and J.B. 
Cops (ed.), The New Hermeneutic, Harper € Row, New York 1964; tr. it. JM. RoBINSON - E. 
Fucus, La Nuova Ermeneutica, Paideia, Brescia 1967; J.M. RoBiNsoN, Kerigma e Gesù storico, 
Paideia, Brescia 1977. 

* Per la presentazione di Robinson, ci rifacciamo a R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i 
Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 61-65. 
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realtà complessa da interpretare per i significati molteplici a cui rimanda, 
come il significato spirituale, esistenziale e simbolico dell'evento accaduto, 
come i fatti intesi nel senso di eventi umani aventi un significato per la vita 
dell'umanità. Concezione nuova perché supera lo storicismo positivista 
che vedeva la storia come Historie, cioè come i fatti brutti che accadono o 
come l'evento in sé colto nella sua oggettività, come la somma di nudi fatti 
da fotografare autonomi da qualsiasi interpretazione soggettiva, come uno 
spazio neutro conoscibile con i metodi di impianto positivista, come la pura 
fatticità di un dato che appare e si impone come oggetto del puro passato 
da esaminare e conservare con i criteri da antiquariato e da museo, come il 
fatto in sé dell'evento puramente storico, come dunque la materialità dei 
fatti, accessibile tramite le tecniche e i metodi della storia, come i fatti 
materiali del passato, come una cronaca di fatti materiali accuratamente 
registrati’. 

Questa nuova concezione della storia e così dell’esistenza umana, ha 
aiutato tanto nel capire la figura del kerigma neotestamentario. Infatti, 
con la luce portata da questa nuova visione si può osservare come il kerigma 
neotestamentario non è altro che la lettura in chiave esistenzialista della 
storia di Gesù, della vita di Gesù, del Gesù storico. Possiamo dire questo 
perché il materiale che il kerigma neotestamentario ci ha conservato è pro- 
prio quello che corrisponde alle esigenze di una ricerca che si basa sulla 
visione moderna della storia. Così ci si può accorgere che c’è continuità tra 
il Gesù della storia e il Cristo del kerigma, perché la comunità primitiva, 
proprio nel suo kerigma, ha mantenuto intatti, almeno nell’essenziale, i 
logia, le parabole, le antitesi del discorso della montagna e i racconti nei 
quali il Gesù storico ha espresso nel modo più chiaro le sue intenzioni e la 
sua concezione di vita. In altre parole, i vangeli ci danno un’immagine kerig- 
matica della storia di Gesù, un’immagine in chiave esistenzialista di Gesù, 
perché la tradizione, nel momento stesso in cui ricorda, interpreta e attua- 
lizza in vista delle esigenze dell’uditorio. Il kerigma presenta come luogo 
dell’evento di salvezza una persona storica, colta però nella sua valenza 
esistenziale. 

Questo accordo di fondo tra la concezione moderna della storia e l’inten- 
zione del kerigma (cioè quello di farci conoscere l’evento storico di Gesù 
con una valenza esistenzialista) è di grande importanza perché significa 
che le fonti in nostro possesso autorizzano un nuovo genere di indagine sul 


5 Cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 37, 
nota 4; E. SCOGNAMIGLIO, Il Gesù storico e il Cristo del kerygma. Questioni di teologia fonda- 
mentale, «Asprenas» XLVII 1-4 (2000) 1-4, 49. 54. 55, nota 38; M. Trsanpi, Kerygma e atto 
di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pontificia Università Gregoriana, Roma 
2005, 27. 
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Gesü storico, cioé sul Gesü quale puó essere raggiunto attraverso le vie 
della storiografia moderna. E qui che si inserisce il compito della «Nuova 
Ricerca»: si tratta di verificare se il senso dell'esistenza che il kerigma neo- 
testamentario annette alla persona di Gesù è conforme al senso dell'esi- 
stenza che la storiografia moderna ritrova nel Gesü storico e cosi verificare 
se «la decisione esistenziale di fronte al kerigma é una decisione esistenziale 
di fronte a Gest»®. La «Nuova Ricerca» deve verificare se la comprensione 
dell'esistenza di Gesü da parte del kerigma corrisponde alla comprensione 
dell'esistenza contenuta implicitamente nella storia di Gesü. Importante é 
penetrare fino al motivo per cui Gesü ha agito, fino alla concezione che egli 
ha dell'esistenza, al fine di confrontarla con quella contenuta nel kerigma. 
In questo senso, dopo aver messo a confronto alcuni brani della predicazione 
di Gesü (attingendo specialmente dalle parabole) con il kerigma di Paolo, 
Robinson scopre in tutte e due la stessa dialettica della paradossalità, la 
stessa comprensione di sé, cioé la vita nella morte, la gloria nella croce, 
l'esaltazione nella umiliazione. Una volta giunti alla constatazione che la 
concezione dell'esistenza proposta da Gesù, cosi come la storia ce la fa cono- 
scere, risulta fedele alla concezione dell'esistenza contenuta nel kerigma, 
appare chiaro che il senso dell'esistenza umana indicatoci dal kerigma diventa 
per noi norma per comprendere l'esistenza. 

E da notare che é molto interessante la figura del kerigma cosi come la 
vede Robinson: il kerigma come lettura in chiave esistenzialista della sto- 
ria di Gesü fatta dalla comunità primitiva. Il kerigma sarebbe allora «lo 
sviluppo» della vita di Gesü, fatto dalla comunità primitiva, che interpreta 
questa sua vita come unica portatrice di senso per la vita dell'uomo, che 
davanti all'offerta oggettiva di senso deve prendere la sua decisione per la 
fede. 

Nonostante l'impegno nel dimostrare la fedeltà del kerigma neotesta- 
mentario al Gesü storico, l'opera di Robinson lascia il lettore scettico di 
fronte alla possibilità di scoprire la persona autentica di Gesü e di ascoltarne 
l'autentico messaggio. Infatti, pit tardi’, Robinson non mette pit l'accento 
in maniera cosi forte sull'incontro con Gesü per mezzo della storiografia 
moderna, ma evidenzia l'unità esistente tra la vita e l'opera di Gest e il 
kerigma primitivo. 


$ J.M. Robinson, A New Quest of the Historical Jesus, SCM Press, London 1959, 94. 
7 J.M. Rosinson, The Recent Debate on the New Quest, in Journal of Bible and Religion, 
30 (1962), 198-208. 
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2. Ernst Fuchs (1903-1983)? e Gerhard Ebeling (1912-2001)? 


2.1. Il kerigma — «l'evento del linguaggio» per eccellenza, 
generatore di vita autentica 


Una prima affermazione che Fuchs e Ebeling fanno in materia di kerigma 
— affermazione fatta nel contesto in cui parlano della dottrina della Parola 
di Dio - è che il kerigma è «l'evento del linguaggio» per eccellenza: la pre- 
dicazione di Cristo é generatrice di fede, di speranza e di amore e la predi- 
cazione della Chiesa costituisce il corpo di Cristo. E tutto questo attraverso 
la decisione di fede presa nella coscienza. 

Sulla scia dell'interpretazione esistenzialista con le categorie dell'esisten- 
zialismo ontologico del secondo Heidegger, per Fuchs e Ebeling linguaggio 
e evento procedono di pari passo": «Fuchs parla di “evento del linguaggio" 
(Sprachereignis), e Ebeling di *evento della parola" (Wortgeschehen), due 
espressioni che sono sinonimi»!!. 

Secondo Fuchs, 


il linguaggio é un evento, non nel senso banale di una realtà situata nello spa- 
zio e nel tempo, ma nel senso che esso rende l'essere efficacemente presente nel 
tempo: permette all'essere di essere veramente. Non é tanto l'uomo a parlare 
quanto il suo linguaggio. Cosi, chiamare qualcuno «fratello», significa convali- 
dare il legame puramente biologico che esiste tra due persone”. 


Sempre secondo Fuchs: «[...] il linguaggio comune rende l'essere “tem- 
poralmente" presente, lo trasforma in evento». 

Per Ebeling, «non si coglie l'essenza della parola facendo domande 
sull'essenza del suo contenuto, ma chiedendosi che cosa opera la parola, a 
che cosa dà vita, che genere di avvenire dischiude»": 


La bibliografia di Fuchs in tema di kerigma, in ordine cronologico: E. Fucus, Herme- 
neutik, Mohr, Tübingen 1954; Ib., Zum hermeneutischen Problem in der Theologie, Mohr, 
Tübingen 1959; J.M. Rosson - E. Fucus, La Nuova Ermeneutica, Paideia, Brescia 1967. 

? La bibliografia di Ebeling in tema di kerigma, in ordine cronologico: G. EBELING, Das 
Wesen des christlichen Glaubens, Mohr, Tübingen 1959; Ib., Theologische Erwägungen 
über das Gewissen, in Ip., Wort und Glaube, J. C. B. Mohr, Tübingen 1960; Ib., Theologie 
und Verhündigung. Ein Gesprách mit Rudolf Bultmann, Mohr, Tübingen 1963; In., Teolo- 
gia e annuncio, Città Nuova Editrice, Roma 1972. 

10 Cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 73. 

H Ivi; cfr. A. BERTULETTI, Per una determinazione del concetto teologico di predicazione, 
in Il ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 13. 

12 R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 73-74. 

13 W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 58. 

14 G. EBELING, Das Wesen des christlichen Glaubens, Mohr, Tübingen 1959, citato in R. 
LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 74. 
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La potenza dell'evento della parola consiste nel fatto che questa parola é capace 
di trasformarci quando un uomo parla a un altro, comunicandogli qualche cosa 
della propria esistenza, della sua volontà, del suo amore, della sua speranza, 
della sua gioia, del suo dolore, ma anche della sua durezza, del suo odio, della 
sua cattiveria, rendendolo così partecipe di cid". 


La lingua non è un’esperienza neutrale della persona, è anzi già partecipazione 
che produce la comunicazione, ma nel senso pieno di un avvenimento fra per- 
sone, che ha il potere di cambiare l’esistenza. Non ciò che la parola contiene 
dischiude la sua essenza, ma ciò che è capace di operare. La sua altissima pos- 
sibilità consiste nel fatto che può aprire l’avvenire, che può fare l’uomo auten- 
tico e libero. [...] Mediante il linguaggio viene dischiusa la realtà. Il linguaggio 
ha la forza di scoprire ciò che è nascosto, di avvicinare ciò che è lontano, di 
rendere presente ciò che è passato, di anticipare ciò che è futuro. Per l’uomo, 
che può venir addirittura definito l’essere che ha la parola, linguaggio e realtà 
sono strettamente uniti, tanto che per lui non è neppur reale ciò che non può 
divenire linguaggio!5. 


Se la parola dell'uomo é cosi potente, ancora di pit lo é la Parola di Dio: 
puó promettere all'uomo un vero avvenire e quando av-viene il mondo 
cambia, é offerta la salvezza. Infatti, il vero linguaggio, «l'evento del lin- 
guaggio» per eccellenza, é la Parola di Dio, parola di salvezza, parola che ha 
una funzione «soteriologica»””: 


La Parola di Dio infatti — anche se l’uomo l'accoglie non come una parola spe- 
ciale, «soprannaturale», ma umanamente come una qualsiasi altra parola — è 
pur sempre per l’uomo la parola decisiva, perché gli promette Dio come suo 
futuro e rende l'uomo umano, in quanto lo rende credente [...]!5. 


In questo senso, la predicazione di Cristo è uno Sprachereignis, cioè un 
linguaggio generatore di fede, di speranza e di amore”. Per Fuchs - che 
caratterizza la fede come fede nella presenza del Regno di Dio e dei suoi 
effetti già iniziati (per esempio, il perdono dei peccati) - l'annuncio di Gesù 
sarebbe soprattutto annuncio del «nuovo tempo» del Regno di Dio, che, 
anche se si manifesta nelle sue istanze escatologiche, offre la possibilità, 
nella parola di Gesù, di condurre una vita quotidiana pienamente nuova”, 
Anche per Ebeling - per cui credere, nel senso inteso da Gesü, significa lasciar 
agire Dio in un atteggiamento di fiducia e di abbandono totale, assoluto e 


15 G. EBELING, Das Wesen des christlichen Glaubens, 74; cfr. anche W. LANGER, Kerigma e 
catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 56-57. 

16 W. LANGER, Kerigma e catechesi, 57. 

Cfr. B. MonpIn, Storia della teologia, IV, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1996, 396. 

18 W. LANGER, Kerigma e catechesi, 58. 

19 Cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 74. 

20 Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, 50-51. 
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integrale in Dio, cioè lasciare che la propria esistenza sia «affare di Dio» — 
l'annuncio di Gesü ha le stesse caratteristiche?!, il decisivo dono del suo 
annuncio essendo la fede che rende sicura l'esistenza, cioé la indirizza verso 
il suo fondamento e quindi la fonda”. 

Non solo la predicazione di Gesü, ma, a sua volta, anche la predicazione 
della Chiesa é uno Sprachereignis, perché attraverso di essa si costituisce 
il corpo di Cristo?. Nella predicazione della Chiesa, la predicazione avve- 
nuta nel passato e adesso presente nel testo della Scrittura, deve diventare 
predicazione che avviene ora e la Scrittura deve cambiarsi in parole orale”, 
perché la Parola di Dio è «un evento che si deve rinnovare incessantemente, 
con l'obiettivo di conservarne inalterata l'intelligibilità e l'efficacia»*: 


La Parola di Dio si rinnova solo nel fatto che viene nuovamente sentita, nel 
fatto che viene ascoltata con intensa attenzione, in modo che la parola traman- 
data si renda comprensibile attraverso la realtà, alla quale noi stessi siamo 
legati?$. 


Infatti, non si predica il testo, ma lo si applica e «applicare» il testo signi- 
fica farlo parlare, svelare il suo carattere di parola viva?”: 


La predicazione realizza il venire di Dio nel contesto della realtà secolare, nelle 
esperienze fondamentali dell'uomo, le quali sono già sempre caratterizzate da 
una dinamica allocutoria che viene attuata dalla Parola di Dio (esperienze del 
limite, della morte, dell'amore e della fiducia)”. 


Nella predicazione, la Parola di Dio si serve del linguaggio comune degli 
uomini, ma differisce da esso dal punto di visto dell’«effettività», della perfor- 
mabilità ed è grazie alla sua carica divina che il linguaggio umano diventa 
capace di condurre alla vita invece che alla morte”. Infatti, essendo una 
parola che opera quello che dice, davanti a questa Parola di Dio, secondo 
Fuchs e Ebeling, l'uomo non può rapportarsi se non solo in un'ottica esi- 
stenzialista. In altre parole, davanti alla Parola di salvezza di Dio, l'uomo 
che si costruisce mano a mano nell'attimo presente, deve sempre decidersi, 
prendere una decisione esistenziale pro o contra la salvezza che gli é offerta: 


21 Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, 52-53. 

2 Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, 53-54. 

?3 Cfr. R. LATOURELLE, A Gesz attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 74. 

24 Cfr. A. BERTULETTI, Per una determinazione del concetto teologico di predicazione, in Il 
ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 13. 

2 B. MonpIn, Storia della teologia, IV, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1996, 395. 

26 B. MonpIN, Storia della teologia, 397. 

27 Cfr. A. BERTULETTI, Per una determinazione del concetto teologico di predicazione, in Il 
ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 13. 

28 A. BERTULETTI, Per una determinazione..., 14. 

29 Cfr. R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 74. 
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«[...] la “Nuova ermeneutica" attribuisce al linguaggio soprattutto il com- 
pito di interpellare: esso deve provocare e indurre una decisione»? 


La decisione di fede é importante, perché soltanto la Parola di Dio esprime la 
verità dell'uomo, soltanto essa dà un fondamento alla realtà umana e la salva 
dall'assurdo, dal vuoto, dall'insignificanza nella quale il peccato dell'uomo l'ha 
fatta precipitare. Lasciato in balia di se stesso, l'uomo non é altro che illusione 
e falsità. Soltanto la fede lo libera. Questa fede, peró, non é adesione a una 
raccolta di articoli e proposizioni; non é un nuovo oggetto presentato all'intelli- 
genza, bensi una /uce che illumina ogni realtà e trasforma l'atteggiamento 
dell'uomo. La fede é un essere nuovo di fronte a Dio, agli uomini e al mondo. La 
nostra fede é autentica se é un'eco della fede di Gesü fino alla morte, perché la 
vita di Gesü é l'interpretazione autentica dell'esistenza. La sua fede fino alla 
morte e l'esempio supremo dell'uomo che rinuncia a se stesso e al proprio futuro 
per aprirsi al futuro di Dio?! 


Infatti, secondo Fuchs e Ebeling «il linguaggio autentico ha il suo valore 
nell'interpellare piuttosto che nell'informare»*?: 


Andare a leggere i vangeli per trovarvi un'informazione obiettiva su Gesü sarebbe 
quindi un errore di prospettiva: un peccato contro il linguaggio autentico. Se si 
vuole avere un dialogo con i vangeli é necessario affrontarli da un punto di vista 
esistenziale, al fine di ritrovare la loro intenzione principale che é quella di 
condurre l'uomo alla decisione di fede*®. 


Se la Parola di Dio interpella l'uomo a prendere una decisione di fede, il 
luogo in cui la Parola incontra l'uomo e in cui quest'ultimo si decide é la 
coscienza, poiché «[...] la coscienza ha a che fare col fondamento dell'essere- 
linguaggio dell’esistenza». 

Come si può osservare, l'obiettivo della Parola di Dio è quello di risve- 
gliare la fede, nel senso che l'uomo accoglie Dio come il suo futuro beatifi- 
cante, e, per quanto assolutamente nel mondo, diviene libero della libertà 
dei figli di Dio”, 


30 R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, 73; L’evento della parola o del linguaggio 
genera anche il testo, nel nostro caso ha generato il testo del Nuovo Testamento. In questo 
senso, Fuchs e Ebeling mettono questa concezione del linguaggio a servizio dell'interpreta- 
zione del Nuovo Testamento. Cosi, lo sviluppo della teologia di Bultmann porterà la «Nuova 
ermeneutica» — come abbiamo accennato già sopra — anche a delle differenze rispetto a Bult- 
mann dal punto di vista dell'ermeneutica di un testo. Per approfondimenti, vedi Ivi, 74-81. 

31 R, LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, 76. 

32 R, LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, 75. 

33 R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, 76. 

3 G. EBELING, Theologische Erwägungen über das Gewissen, in In., Wort und Glaube, J. 
C.B. MoHR, Tübingen 1960, 431, citato in W. LANGER, Kerigma e catechesi, 60. 

35 Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, 60-61. 
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In questo senso, é molto importante la distinzione fatta da Ebeling tra 
«kerigma attuale» e «formule kerigmatiche» della tradizione**, Il «kerigma 
attuale» - che è il vero kerigma - è solo il discorso che si svolge qui e ora 
con l'intento di risvegliare la fede, e ció sia nel tempo della Chiesa primitiva 
come nella Chiesa attuale, mentre le formulazioni sorte e tramandate dalla 
predicazione della Chiesa primitiva sono «kerigma custodito», che possono 
essere chiamate «formule kerigmatiche», formule che non sono in quanto 
tali kerigma nel senso genuino della parola. La differenza é molto impor- 
tante, perché non si puó immaginare che il semplice trasmettere, il citare 
tali proposizioni fissate, sia annuncio già operante. 

Per il loro condizionamento storico, queste formule, generalmente e in 
gran parte, non sono direttamente comprensibili, ma nella situazione 
odierna hanno bisogno di essere interpretate. Tale interpretazione é neces- 
saria perché l'annuncio vivo, cioé il «kerigma attuale», rimanga legato al 
kerigma cristologico del Nuovo Testamento. Giustamente, questa inter- 
pretazione é il compito della teologia, che deve curare che, mediante l'inter- 
pretazione della tradizione, il kerigma rimanga kerigma, cioé che la predi- 
cazione non divenga in alcun modo interpretazione della comprensione 
umana di sé, ma piuttosto si eriga a testimonianza del fatto escatologico 
della salvezza divina in Gesü Cristo. Ma né l'interpretazione del kerigma 
cristologico della Chiesa primitiva né l'annuncio vivo della Chiesa attuale 
fondato su di esso, possono per sé condurre al risultato che sia compreso il 
kerigma e risvegliata la fede. È piuttosto necessario che l'uomo moderno 
colga la situazione, in genere, come una «situazione kerigmatica», cioé che 
egli si riconosca come uno che ha bisogno del kerigma di Cristo. Ció non é 
in alcun modo ovvio, e quindi é un compito previo della predicazione. 


3. Meriti e limiti 


Il merito più importante della «Nuova ermeneutica» sta nel fatto di 
aver privilegiato una delle dimensioni fondamentali del linguaggio, quella 
dinamica, creativa. Ma proprio in questo senso le viene rimproverato il 
fatto di aver ridotto unilateralmente il linguaggio solo a questa dimensione, 
dimenticando che anche la dimensione contenutistica, informativa, noetica, 
intellettuale, razionale é dimensione costitutiva del linguaggio: 


Le teorie della «Nuova Ermeneutica» sul linguaggio avrebbero molto da contri- 
buire se non fossero cosi esclusiviste. Asserire che soltanto il linguaggio che 
produce una decisione é autentico, escludendo ogni autenticità dal linguaggio 
informatico, ridurrebbe al niente tutte le letterature e le filosofie del mondo, 


36 Per ciò che segue ci rifacciamo a Ivi, 40-42, che fa riferimento a G. EBELING, Theologie 
und Verkündigung. Ein Gesprách mit Rudolf Bultmann, Mohr, Tübingen 1963, 38ss. 


IL CONTRIBUTO DELLA „NUOVA ERMENEUTICA”... 61 


come anche la maggior parte delle nostre conversazioni utili come scambi 
umani”, 


Dimenticando la dimensione contenutistica del linguaggio ci si imbatte 
nel rischio di ridurre il cristianesimo a puro fenomeno linguistico e la Rive- 
lazione a fatto linguistico-comunicativo-decisionale (anche se questo è un 
aspetto importante da non relativizzare): 


Se si fosse costretti ad ammettere che è autentico solo quel linguaggio che induce 
a una decisione esistenziale, bisognerebbe concludere che ogni linguaggio di 
tipo oggettivo (quella della filosofia, della scienza, della storia, dei rapporti quo- 
tidiani) è inautentico. I vangeli hanno tra gli altri scopi anche quello di infor- 
marci a proposito di Gesù (vita, messaggio, passione, morte, risurrezione) e 
sull'evento di salvezza che si realizza in lui [...]. Non è concepibile un'opzione 
religiosa senza una considerazione preliminare di un numero rispettabile di 
dati oggettivi, soprattutto quando ne va di mezzo la propria vita. Senza il con- 
tenuto del messaggio cristiano riguardante l'atto salvifico di Dio in Gesü Cri- 
sto, come sarebbe possibile decidersi per lui? La Chiesa quindi é in dovere di 
verificare la solidità del kerigma rifacendosi all'insegnamento di Gesü?*. 


Legato a tutto questo, un altro punto debole della «Nuova ermeneutica» 
é la svalutazione dei sacramenti come luogo di incontro con Cristo e con la 
sua opera salvifica, cosa tipicamente protestante. Per la «Nuova ermeneu- 
tica» Gesü rende presente Dio e la sua salvezza solo attraverso il linguag- 
gio, la svalutazione dei sacramenti essendo un effetto dell'assolutizzazione 
della Parola, vista appunto come l'unica fonte di salvezza”. 

Un altro merito della «Nuova ermeneutica» sta nello sforzo di rileggere 
in chiave linguistica i classici problemi della teologia (rapporto ragione-fede, 
naturale-soprannaturale ecc.). Ma nello stesso tempo dobbiamo osservare, 
come fa Pannenberg, che l'orizzonte proprio e primario della Verità rivelata 
non si trova nel linguaggio, bensi nella storia e che alla base della Rivela- 
zione non sta il linguaggio, ma la Verità a cui esso rimanda‘. 


37 P GRECH, Ermeneutica e teologia biblica, Borla, Roma 1986, 185. 

38 R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, Cittadella Editrice, Assisi 1982, 79. 

39 R. LATOURELLE, A Gesù attraverso i Vangeli, 79-80. 

4° Cfr. B. Monn, Storia della teologia, IV, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1996, 
397. 
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Abstract: Ecclesiological significations of the martyrdom in the Romanian 
Church United with Rome, Greek-Catholic, during communism. This article is 
intended to analyze the martyrdom of the Romanian United Church to present 
its ecclesiological significations relevant not only for its own local ecclesiologi- 
cal reality but for the whole Catholic Church. The reflection we propose shall 
follow the theological implications of three aspects identifiable in the situation 
of the Romanian United Church during the communist persecution: the rela- 
tionship between martyrdom, Eucharist and the Kingdom of God; the martyr- 
dom of the entire Greek — Catholic synod of Bishops in Romania; the attempt 
to annihilate an entire local church of the Catholic Church. 
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La beatificazione dei Vescovi martiri romeni nella celebrazione della Di- 
vina Liturgia presieduta da Papa Francesco a Blaj, nel 2 di giugno 2019, é 
un evento che interpella la teologia della Chiesa Romena Unita con Roma, 
Greco-Cattolica. Se il culto dovuto ai Beati Vescovi Martiri ci offre la ga- 
ranzia che il loro martirio non rimane una parte della storia, importante 
ma vulnerabile nei confronti della memoria, la teologia è invece chiamata 
ad approfondire il senso dell'eroica testimonianza della fede cattolica 
nell'attuale contesto ecclesiale. Il culto, infatti, non si esaurisce nella cele- 
brazione liturgica, ma tende ad animare tutta la vita del cristiano e la teo- 
logia, con la sua funzione di comprensione sistematica e di mediazione 
culturale della Parola di Dio, deve interpretare e riproporre in modo attuale 


1 L'articolo è stato realizzato nel progetto di ricerca A synthesis of history: The Greek- 
Catholic Church in Romania throughout the centuries, sostenuto da United States 
Conference of Catholic Bishops (N. ROM 218254) e da Bistum Münster (N. 52071/2018), ed 
è stato presentato al Simposio Internazionale on line: “Camminiamo insieme": universalità 
e inclusione. Due anni dalla visita di Papa Francesco a Blaj (2019-2021), Blaj (Romania), 
9-10 giugno 2021. 

* Prof. Dr. Cristian Barta. Università Babes-Bolyai Cluj-Napoca, Facoltà di Teologia 
Greco-Cattolica; email: cristian.barta@ubbcluj.ro 
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l'esperienza di fede dei martiri, la quale, cosi come rileva oggettivamente 
Alin Vara, rappresenta una sfida essenziale per la missione contemporanea 
della Chiesa Romena Unita con Roma?. 

Il presente articolo intende analizzare il martirio subito nella Chiesa 
Romena Unita con Roma per rilevare i suoi significati ecclesiologici impor- 
tanti non soltanto per la propria realtà ecclesiale locale, ma anche per l’in- 
tera Chiesa Cattolica. La riflessione che proponiamo seguirà le implicazioni 
teologiche di tre aspetti che possono essere identificati nella situazione della 
Chiesa Romena Unita con Roma nel periodo della persecuzione comunista: 
la relazione tra il martirio, l'Eucaristia ed il Regno di Dio; il martirio 
dell’insieme dell’episcopato greco-cattolico in Romania; il piano comunista 
di annientare un’intera Chiesa locale della Chiesa Cattolica. 


1. Precisazioni terminologiche e concettuali 


Il martirio, inteso come amore supremo di Gesù Cristo, culminato nel 
sacrificio totale di sé e, al tempo stesso, come testimonianza eroica della 
verità del Vangelo?, è una categoria teologico-spirituale attribuita innanzi- 
tutto ai cristiani individualmente considerati. Il martire è il cristiano che 
segue Gesù Cristo con il prezzo della propria vita ed il quale, davanti ai 
persecutori, non muore per sé stesso, ma per testimoniare “la sua fede nel 
Risorto come verità ultima del senso dell’esistenza”*. Difatti, il martirio è 
stato capito come testimonianza dai primi tempi dell’esistenza della Chiesa: 
“le sofferenze e la morte del martire sono la manifestazione della forza 
della risurrezione, perché nei martiri il Cristo soffre e vince la morte”. In 
questa maniera si spiega il fatto di associare i martiri con la santità, la loro 
inclusione nel culto comunitario-liturgico ed anche lo sviluppo della lette- 
ratura agiografica sin dalla seconda metà del secolo II’. Invece i cristiani 


? “Infatti, la questione del martirio è di fondamentale rilevanza e, poiché si tratta innan- 
zitutto di un'imitazione di Cristo, è uno splendente mistero che illumina anche le altre 
opzioni, apparentemente meno radicali, della vita. Se oggi non possiamo riproporre con 
entusiasmo l'ideale del martirio, non potremmo riproporre né le virtü, né l'insegnamento 
morale e neanche la legge naturale". Vana, A.: Sensul martiriului. Íntre viafa cu Hristos si 
neamul renuntàrii. Tárgu-Lápus: Ed. Galaxia Gutenberg, 2019, 11. 

3 Vedi Manu, M.: Martiriul, márturie pentru credinta adeváratá. Cluj-Napoca: Ed. Dacia, 
2003, 76-92. 

4 FISICHELLA, R.: Martirio. In: Pacomio, L. - Mancuso, V. (eds): Lexicon. Dizionario 
Teologico Enciclopedico. Casale Monferrato: Ed. Piemme, 1993, 613. 

5 Ronponr, W.: Martirio cristiano. In: BERARDINO A. (ed.): Nuovo Dizionario Patristico e di 
Antiquità cristiane. Vol. II: F-O, seconda edizione aggiornata e aumentata. Genova-Milano: 
Ed. Marietti, 2007, 3076. 

6 Cf. Saxer, V. - Hem, S.: Culto dei martiri, dei santi e delle reliquie. In BERARDINO A. 
(ed.): Nuovo Dizionario Patristico e di Antiquità cristiane. Vol. II: F-O. Genova-Milano: Ed. 
Marietti, 2007, 3078-3082. 
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rimasti fedeli a Cristo durante la persecuzione, ma che sono sopravvissuti 
alle tribolazioni, sono considerati testimoni. 

La storia della Chiesa ricorda anche situazioni in cui gruppi di cristiani, 
piü o meno numerosi, sono morti per la fede in Cristo e furono inclusi nomi- 
nalmente o collettivamente nel calendario delle Chiese Orientali e della 
Chiesa Romana. Tuttavia, si puó parlare di martirio collettivo soltanto sulla 
base del sacrificio di ognuna delle persone che costituiscono il gruppo e 
identificando una causa comune del loro martirio in una determinata situa- 
zione storica. 

Questo fu anche il caso dei sette vescovi greco-cattolici romeni. Ognuno 
di loro é morto martire, non tutti allo stesso tempo, ma in un arco di tempo 
iniziato con Mons. Vasile Aftenie nel 10 di maggio 1950 e concluso col Car- 
dinale Iuliu Hossu nel 28 di maggio 1970. Nonostante cid, non furono ini- 
ziate sette cause di beatificazione, ma un'unica causa. La ragione di tale 
decisione, così come sottolineò il padre Zdzisław Jozef Kijas, OFMConv, il 
relatore della Causa di beatificazione nella fase romana, riguarda il fatto 
che il martirio dei sette vescovi non può essere capito se non nella misura 
in cui la loro situazione è considerata nell’insieme della strategia delle au- 
torità comuniste di annientare la Chiesa Romena Unita: 


... Il persecutore non ha preso di mira uno o l’altro dei vescovi come persone, 
bensì tutta la Chiesa; non si è voluto eliminare i sette Servi di Dio, ma la Chiesa 
Greco-Cattolica nella sua totalità. Dava, in effetti fastidio l’identità rituale della 
Chiesa Greco-Cattolica — comune con la Chiesa maggioritaria ortodossa - per- 
cepita come minaccia a causa della piena comunione cattolica, quindi impossi- 
bile da controllare. Perciò, con la Positio si è voluto mostrare l'intento del per- 
secutore di annientare l’intera Chiesa’. 


L'odio contro la fede, manifestato nella strategia di annientare l'intera 
Chiesa, è stato considerato una caratteristica specifica del processo di bea- 
tificazione dei vescovi greco-cattolici romeni?. Il loro personale atteggia- 
mento di testimonianza eroica della fede fu comune al livello delle motiva- 
zioni e delle azioni intraprese sulla via della Croce, che l'hanno percorsa 
insieme, sia prima che dopo il loro arresto ed imprigionamento”. 


© CONGREGATIO DE Causis SANCTORUM: Fagarasiensis et Albae Iuliensis Romenorum. Bea- 
tificationis seu declarationis martyrii Servorum Dei Valerii Traiani Frentiu et VI Sociorum 
Episcoporum in odium fidei, uti fertur, interfectorum (7 1950-1970). Positio super martyrio, 
vol. I. Romae: Tipografia NOVA RES, 2018, IX. 

$ CoNGREGATIO DE Causis SANCTORUM: Positio super martyrio, Vol. I, 3-4. 

? CONGREGATIO DE Causis SANCTORUM: Positio super martyrio, Vol. I, 63-213. 
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2. La relazione tra il martirio, l'Eucaristia ed il Regno di Dio 


La Chiesa non gioisce per la morte dei suoi figli e la violenza fisica e 
morale, che si contrappone evidentemente alla legge dell'amore ed alla dignità 
della persona, é sempre detestabile. Ció che invece apprezza la Chiesa e la 
situazione in cui il cristiano, perseguitato in maniera violente a causa della 
sua fede, ma unito con Cristo e pervaso dallo Spirito Santo, riesce a trasfor- 
mare la violenza sofferta e addirittura la morte in un atto di amore e di 
donazione totale. Mentre l'azione dei persecutori ha dei significati antiu- 
mani, anticristici ed antiecclesiali, mirando all'annientamento della fede e 
alla destrutturazione interiore della persona fino al soffocamento della 
speranza, il martirio esprime invece la maniera in cui le persone persegui- 
tate hanno deciso di vivere le sofferenze culminate nell'evento della loro 
morte, mantenendo la libertà interiore, la fede cattolica e la speranza nella 
vita eterna. 

La Chiesa é descritta da San Paolo come Corpo di Cristo, ossia come un 
organismo vivo, teandrico, comunionale e pneumatico, un'unità funzionale 
nella quale si ritrova ognuno dei cristiani. Per questo, la sofferenza di un 
figlio della Chiesa non é soltanto sua, ma appartiene al Corpo di Cristo. Ció 
che il martire vive personalmente non soltanto é un fatto rilevante per 
tutti i membri della Chiesa, ma ancora di piü, ha un intrinseco legame con 
Gesü Cristo (cosi come suggeriscono le parole sentite da San Paolo sulla via 
di Damasco: «Saulo, Saulo, perché mi perseguiti?» — Atti 9,4), con l'essere 
della Chiesa, con il cuore della Chiesa che è l’ Eucaristia”. 

Il martirio svela dei nuovi significati nella misura in cui è analizzato 
all’orizzonte dell’ecclesiologia eucaristica”. Joseph Ratzinger, in modo par- 
ticolare, presentó l'Eucaristia come “l’avvenimento vivente che sostiene la 
Chiesa nel suo divenire se stessa" ?, come Sacramento delle trasformazioni??. 


1? RATZINGER, J.: Opera Omnia. Volume 11. Teologia della liturgia. Città del Vaticano: 
Libreria Editrice Vaticana, 2010, 484-485. 

H L’Ecclesiologia eucaristica fu sviluppata durante l'ultimo secolo grazie ai contributi 
dei teologi cattolici (J.M. Yves Congar, Henri de Lubac, Jean-Marie Roger Tillard) ed orto- 
dossi (Aleksei Stepanovitch Khomiakov, Nicolai Afanassieff, Aleksandr Schmemann, 
Johannes D. Zizioulas), riflettendosi anche nei documenti magisteriali della Chiesa Catto- 
lica. Tra i numerosi interventi pontifici, ricordiamo qui: PIO XII: Enc. Mystici Corporis, 
1943; CONGREGAZIONE PER IL CULTO: Istruzione Inaestimabile Donum, 1980; GIOVANNI PAOLO 
II: Lettera Dominica Cenae, 1980; CONGREGAZIONE PER LA DOTRINA DELLA FEDE: Communio- 
nis notio, 1993; GIOVANNI PAOLO II: Lettera Apostolica Mane nobiscum Domine, 2004; Gro- 
VANNI Paoto II: Enciclica Ecclesia de Eucharistia, 2003; BENEDETTO XVI: Esortazione Apo- 
stolica Sacramentum Caritatis, 2007. 

12 RATZINGER, J.: Il Dio vicino. L'Eucaristia, cuore della vita cristiana. Cinisello Balsamo 
(Milano): Edizioni San Paolo, 2003, 121. 

13 RATZINGER, J.: Opera Omnia. Volume 11. Teologia della liturgia, 504-506. 


66 DIALOG TEOLOGIC 47 (2021) 


Dall'atto di offerta di se stesso all'Ultima Cena, trasformandosi in dono 
offerto all'intera umanità, Gesü arriva al sacrificio totale negli eventi della 
passione e della morte, trasformando l'atto di odio e di violenza crudele in 
un atto di amore e di autodonazione per la salvezza di tutti gli uomini: 
"L'atto della uccisione, della morte viene trasformato in amore, la violenza 
viene vinta dall'amore. E questa la trasformazione fondamentale sulla 
quale poggia tutto il resto”! In seguito alla trasformazione avvenuta nel 
passaggio dalla morte alla risurrezione, il Corpo risorto di Cristo fu glorifi- 
cato e liberato dai limiti inerenti alla materialità, diventando "spirito datore 
di vita" (1Cor. 15,45) e ponte di comunione universale con Dio Padre. L'Eu- 
caristia é allora il modo in cui Gest Risorto diviene partecipabile perché 
trasforma il pane ed il vino in se stesso, offrendosi totalmente agli uomini 
come sorgente dell'amore infinito di Dio che anima l'essere e la missione 
della Chiesa. Siccome la trasformazione eucaristica di Gesü non costituisce 
una finalità a sé stessa poiché fu realizzata per ognuno di noi, arriviamo 
all'ultima trasformazione che ci riguarda direttamente: Gesü si dona in 
vista della nostra trasformazione, ossia di tutti quelli che lo ricevono parte- 
cipando alla comunione eucaristica, assimilandoci ed integrandoci nell'or- 
ganismo vivo del suo Corpo ecclesiale. La nostra assimilazione, designata da 
San Atanasio il Grande col concetto di divinizzazione””, richiede ai cristiani 
che tutta la loro esistenza sia eucaristica, una continua e sempre piü intensa 
unione con il Figlio di Dio, manifestata attraverso l'autodonazione totale a 
Dio ed al prossimo. Cosi l'Eucaristia toccherà la vita del cristiano e la sua vita 
tenderà a diventare Eucaristia. Il Sacramento dell'Eucaristia incide profonda- 
mente sulla Chiesa, avendo come oggetto un esse, ma anche un fieri in quanto 
la presenza sacramentale di Cristo è attualizzata in vista dell’edificazione 
del suo Corpo mistico tramite l’assimilazione di tutti quelli che lo ricevono. 

Proprio a questo punto emerge il significato ecclesiologico del martirio. Men- 
tre ognuno dei cristiani è chiamato ad essere collaboratore di Dio per essere 
integrato sempre più profondamente nel Corpo di Cristo, il martire è assimi- 
lato così profondamente ed integralmente nel Corpo di Cristo che insieme 
a Cristo diventa Eucaristia! ossia totale donazione di sé a Dio e al prossimo. 


14 RATZINGER, J.: Opera Omnia. Volume 11. Teologia della liturgia, 504. 

15 “Il Verbo divenne uomo perché noi fossimo deificati; egli si rivelò mediante il corpo 
affinché noi potessimo avere un'idea del Padre invisibile; egli sopportó la violenza degli 
uomini affinché noi ereditassimo l’incorruttibilità”. ATANASIO: L'incarnazione del Verbo, 
54,3. Traduzione, introduzione e note di BELLINI E. Roma: Città Nuova Editrice, 1993, 129. 

16 “Un’Eucaristia, che rimanesse soltanto di fronte a noi, finirebbe per ritrovarsi nella 
dimensione materiale e il livello propriamente cristiano non sarebbe affatto raggiunto. 
Un'esistenza cristiana che non fosse coinvolgimento nella Pasqua del Signore, che non diven- 
tasse essa stessa Eucaristia, si fermerebbe nel moralismo del nostro agire e in questo modo, 
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Questa realtà fu evocata in parole poetiche e liturgiche dal vescovo Ioan 
Ploscaru, lui stesso un testimone della fede cattolica nelle carceri comuniste: 


Come un calice, nei sotterranei, 

é per me il mio cuore silenzioso, 

che giorno dopo giorno, anno dopo anno, 
eleva offerta, con impeto, 

in muta adorazione. 

In esso io consacro ancora e sempre 

il mio essere, vittima vivente, 

perché scompaia intero nel Signore 
come il pane consacrato dell'altare 

nell’ Eucaristia”. 


Altrettanto suggestivi sono i pensieri espressi da Ioan Ploscaru alla fine 
della narrazione del martirio del Beato vescovo Traian Frențiu: 


Con il sacrificio dei sacerdoti Dio prende la sua gloria 
perché il sangue del sacrificio è giunto alla volta celeste. 
Chi Baia Sprie, il Canale, Jilava hanno spremuto 

e quelli morti a Sighet, sepolti di nascosto”. 


L'intimo rapporto tra l'Eucaristia e il martirio si colloca anche nel con- 
testo salvifico-escatologico della missione della Chiesa di annunciare e di 
diffondere il Regno di Dio. Il Concilio Vaticano II sottolineó che la Chiesa 
“riceve la missione di annunziare e instaurare in tutte le genti il regno di 
Cristo e di Dio, e di questo regno costituisce in terra il germe e l'inizio. 
Intanto, mentre va lentamente crescendo, anela al regno perfetto e con 
tutte le sue forze spera e brama di unirsi col suo re nella gloria". In questa 
logica, il martirio rappresenta un momento eminente del divenire della Chie- 
sa, cioè del suo processo di compimento escatologico nel Regno di Dio. Nella 
persona del martire si rispecchia e si realizza il destino della Chiesa, ossia 
la piena istaurazione del Regno affinché Dio sia tutto in tutti (1Cor. 15,28). 

Si capisce in tal modo che l'importanza ed i significati del martirio di un 
cristiano vanno oltre i confini della sua Chiesa locale, essendo rilevanti per 
la Chiesa Universale. Il Santo Papa Giovanni Paolo II, rivolgendosi alla 


di nuovo, non coglierebbe la totalità della liturgia nuova, che é fondata mediante la Croce". 
RATZINGER, J.: Opera Omnia. Volume 11. Teologia della liturgia, 484. 

Torre, M. — Gossi, L. (eds): Le sbarre, le mie croci. Poesie dal gulag romeno (1951- 
1964), traduzione a cura di Duca C. e VIGORELLI V, postfazione di A. MESIAN, vescovo di Lugoj. 
Panzano in Chianti (Firenze): Ed. Feeria, Comunità di San Leolino, 2018, 87. 

18'l'onRE, M. (ed.): Joan Ploscaru, Catene e terrore. Un vescovo clandestino greco-cattolico 
nella persecuzione comunista in Romania, note all'edizione italiana di G. Munarini. Bolo- 
gna: Dehoniane, 2013, 219. 

19 Lumen Gentium 5. 
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Chiesa Romena Unita con Roma, coglie esplicitamente questa realtà: „Il 
sangue di questi martiri è un fermento di vita evangelica che agisce non 
soltanto nella vostra terra, ma anche in tante altre parti del mondo””. 


3. Il martirio di tutto l'episcopato 
della Chiesa Romena Unita con Roma 


La Chiesa Romena Unita con Roma, Greco-Cattolica fu soppressa dal 
potere comunista, istaurato in modo illegittimo in Romania, col Decreto 
358 del 1? dicembre 1948. Le autorità comuniste hanno messo in atto il 
piano sovietico di liquidare, cioé di annientare questa Chiesa, usando tutti 
gli strumenti statali di repressione?!, ma fallirono perché tutti i vescovi 
greco-cattolici romeni hanno rifiutato tanto la proposta di passare alla 
Chiesa Ortodossa, che quella di costituire una Chiesa Greco-Cattolica sepa- 
rata dal Vescovo di Roma? Più tardi, intorno agli anni 1970, i vescovi 
greco-cattolici ancora in vita, respinsero pure la proposta avanzata dalle 
autorità di integrazione nella Chiesa Latina, custodendo l’individualità e 
l’identità orientale della Chiesa Romena Unita?3. 

Più ancora, tutti i vescovi dell’anno 1948 - Valeriu Traian Frentiu, Vasile 
Aftenie, Ioan Suciu, Ioan Bálan, Alexandru Rusu si Iuliu Hossu -, ai quali 
si deve aggiungere il vescovo Tit Liviu Chinezu che fu consacrato in segreto 
dai vescovi che si trovavano arrestati nel Monastero ortodosso di Cáldáru- 
sani, morirono martiri nelle prigioni di Sighet, di Gherla oppure sotto arresto 
a domicilio fissato dalle autorità. Lo stesso degno atteggiamento di testimo- 
nianza eroica della fede cattolica ebbero gli altri cinque vescovi consacrati 
nelle *catacombe": Ioan Poscaru, Ioan Dragomir, Alexandru Russu, Iuliu Hir- 
tea, Ioan Chertes si Cardinalul Alexandru Todea. La fedeltà in corpore di tutti 
i vescovi di una Chiesa locale è rarissima nella storia del cristianesimo” e 


20 GIOVANNI PAOLO II: Lettera Apostolica per il terzo centenario dell'unione della Chiesa 
Greco-Cattolica di Romania con la Chiesa di Roma. Città del Vaticano: Libreria Editrice 
Vaticana, 2000, n. 8. 

2 Cosmovici, E.: Desfăşurarea ,lichidàrii” Bisericii Române Unite în 1948. Târgul 
Lăpuş: Ed. Gutenberg, 2020. 

22 RAȚIU, A.: Biserica furată. Oradea: Ed. Argus, 1990, 41-42. 

?3 Su questo progetto, vedi TATARU, T. B.: Din viata Bisericii Române Unite. Acțiunea de 
romano-catolicizare. In: Perspective. München: An. VII, 30/1985, 6-12. 

24 Una situazione simile troviamo nel caso della soppressione della Chiesa Greco-Catto- 
lica Ucraina, dove tutti i vescovi morirono in carcere (o immediatamente dopo che sono 
usciti) a causa delle sofferenze subite, eccetto il metropolita Josyp Ivanovyé Slipyj, il quale 
fu liberato e riusci a raggiungere il Vaticano grazie agli interventi del Papa Giovanni XXIII 
e del presidente John Fitzgerald Kennedy. Vedi CopeviLLa, G.: L'Impero sovietico (1917- 
1990). Storia della Russia e dei Paesi limitrofi. Chiesa e Impero, Vol. III. Milano: Ed. Jaka 
Book, 2016, 412-413. 
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costituisce, senza nessuna pretesa di esclusività, un elemento distintivo 
della Chiesa Romena Unita con Roma”. 

Le valenze ecclesiologiche di questo fatto storico sono assai profonde 
perché la struttura costitutiva della Chiesa Universale include l'episcopato 
eil primato del Romano Pontefice, nell'unità del collegio episcopale. Il col- 
legio apostolico, il cui capo visibile fu l'apostolo Pietro per la volontà di 
Cristo, é continuato nella vita della Chiesa nel collegio episcopale presieduto 
dal vescovo di Roma. L'Ordine sacro, perpetuato tramite la successione 
apostolica e la consacrazione, è un elemento costitutivo dell'ecclesialità, 
ovviamente insieme agli altri Sacramenti, specialmente l’Eucaristia, vissuti 
nell'autenticità della fede. Ognuno dei vescovi é capo di una Chiesa locale, 
essendo il principale responsabile della celebrazione dell’Eucaristia, prin- 
cipio visibile e garante dell'unità della sua Chiesa locale e vivendo la comu- 
nione gerarchica con il Romano Pontefice e con tutti i vescovi della Chiesa 
Universale”. Il Concilio Vaticano II afferma infatti che “i singoli vescovi 
rappresentano la propria Chiesa, e tutti insieme col Papa rappresentano la 
Chiesa universale in un vincolo di pace, di amore e di unità" ?", 

Il martirio dei vescovi greco-cattolici romeni manifesta una coscienza 
ecclesiale in cui l'universalità, la natura comunionale della Chiesa di Cri- 
sto e l'ecclesialità della Chiesa Romena Unita con Roma erano percepite 
come inseparabili e reciprocamente immanenti. Essi mantennero l'unità 
col Romano Pontefice poiché la comunione con lui superava i rapporti giu- 
ridici di tipo superiore/subordinato, toccando effettivamente la realtà delle 
diocesi di cui erano pastori. La comunione con il vescovo di Roma non era 
affatto ritenuta un elemento di ordine esterno e sovrapposto alla Chiesa 
Romena Unita, ma uno intrinseco. La loro fedeltà al Primato della Chiesa 
Cattolica era certamente una questione di fede, ma questa verità rivelata 
da Cristo non é astratta o distaccata dalla realtà ecclesiale perché ha un 
carattere costitutivo che appartiene alla natura della Chiesa e svolge una 
funzione strutturante del mistero comunionale del Corpo di Cristo. I vescovi 
greco-cattolici del 1948, allo stesso modo dei loro antecessori, si sono evi- 
denziati come difensori e promotori dell'individualità orientale e romena 
della loro Chiesa, ma é altrettanto vero che la coscienza della loro apparte- 
nenza alla Chiesa Universale era ugualmente chiara e ferma. Capivano, 
dunque, che la loro missione di pastori e di rappresentanti di Cristo non si 
esauriva nel governo pastorale delle proprie diocesi, ma che proprio la 


25 Questo aspetto è sottolineato negli atti della Causa di beatificazione Vedi: CONGREGA- 
TIO DE Causis SANCTORUM: Positio super martyrio, Vol. I, 23-26. 

26 Lumen Gentium 22. 

27 Lumen Gentium 23. 
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sacramentalita e l’unita della missione episcopale richiedeva loro di rap- 
presentare le loro Chiese locali nella comunione della Chiesa Universale. 

Per tali ragioni il Santo Giovanni Paolo II defini la Chiesa Romena Unita 
come “la Chiesa dei testimoni dell'unità, della verità e dell'amore" *, aspetto 
già analizzato dai teologi greco-cattolici romeni?. Aggiungerei pero altre 
due considerazioni. 

Innanzitutto, si deve dire che questi martiri difesero in quel determinato 
contesto storico l'unità della loro Chiesa locale con la Chiesa di Roma e 
questo fatto é in sé rilevante per la comunione universale della Chiesa e 
corrisponde alla preghiera di Gest: “tutti siano una sola cosa" (Gv. 17,21). 
La comunione con il Vescovo di Roma era vissuta e intesa come esigenza 
della loro comunione con Cristo e con tutta la Chiesa. 

In secondo luogo, é importante rilevare che i vescovi romeni hanno testi- 
moniato eroicamente l'universalità della Chiesa, diventando testimoni della 
cattolicità. Essi non hanno accettato di “salvare” istituzionalmente la 
Chiesa Romena Unita passando ad un'altra Chiesa oppure assumendo una 
specie di autocefalia poiché senza la dimensione dell'universalità la Chiesa 
Romena Unita non sarebbe piü stata se stessa, avrebbe tradito la sua voca- 
zione e la sua natura cattolica. 


4. I significati ecclesiologici del progetto 
di *liquidare" la Chiesa Romena Unita con Roma 


La soppressione della Chiesa Romena Unita con Roma fu il tentativo di 
annientamento di un'intera Chiesa locale e, facendo uso del linguaggio cano- 
nico attuale, di un'intera Chiesa sui iuris. I documenti di archivio mettono 
in luce che le autorità comuniste volevano “liquidare” questa Chiesa, anche 
se la strategia messa in pratica era rivestita di ingannanti apparenze di 
legalità e di libertà. Alexandru Buzalic rilevó in questo senso che “lo scopo 
delle persecuzioni politiche scatenate contro i greco-cattolici fu la distru- 
zione di un corpo ecclesiale in quanto parte della Chiesa Cattolica. Perció 
il clero e il popolo furono messi davanti alla scelta tra il «passaggio» alla 
Chiesa Ortodossa Romena, mantenendo cosi le funzioni ed i privilegi, e la 


28 GIOVANNI PAOLO II: Lettera Apostolica per il terzo centenario dell'unione della Chiesa 
Greco-Cattolica di Romania con la Chiesa di Roma, n. 7. 

29 Vedi, per esempio, CRIHALMEANU, F.: The Church of the Martyris for Unity, „Our faith 
is our life". In: KoLasa, Y. (ed.): The Mission of the Eastern Catholic Churches in the life of 
the Universal Church and for the Modern World, Acts of the International Symposium 
March 4-6 2009: Austria, Lviv: Kartause Gaming, 2013, 266-267; MEsIan, A.: The Greek 
Catholic Church in Romania. In: KoLasa, Y. (ed.): The Mission of the Eastern Catholic 
Churches in the life of the Universal Church and for the Modern World, Acts of the Interna- 
tional Symposium March 4-6 2009: Austria, Lviv: Kartause Gaming, 2013, 319-324. 
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fedelta alla Chiesa Una, Santa, Cattolica e Apostolica, soffrendo le perse- 
cuzioni” 80, 

La strategia delle autorità non aveva niente in comune con le ragioni 
teologiche, cioè con le motivazioni spirituali riguardanti la fede. E necessario 
però riflettere sulle ragioni ateiste e politiche che l’hanno ispirata. Analiz- 
zandole sulla base delle ricerche storiche, possiamo distinguere due livelli. 

Il primo è indubbiamente quello delle ragioni politiche create nel labo- 
ratorio sovietico. La Chiesa Ortodossa Russa, fortemente perseguitata 
dopo l’anno 1917, sarà trasformata in seguito alla Seconda guerra mondiale 
in uno strumento della politica internazionale dell’Unione Sovietica con- 
tro l'Occidente e contro la Chiesa Cattolica? Il piano della soppressione 
della Chiesa Greco-Cattolica Ucraina nel 1946 fu applicato in modo identico, 
dopo due anni, in Romania? Considerando il tema da questa prospettiva, 
notiamo che la soppressione delle Chiese Greco-Cattoliche non costituiva 
una finalità a sé stante, ma corrispondeva ad uno scopo secondario delle 
azioni politiche contro il bersaglio principale, la Chiesa Cattolica, e l’inclu- 
sione forzata dei greco-cattolici nelle Chiese Ortodosse rappresentava una 
soluzione utile e conveniente?3. 

Il secondo livello delle motivazioni è ancora più profondo perché si col- 
loca nell’essenza dell’ideologia marxista e leninista. L’ateismo ideologico e 
militante, con la sua utopia di realizzare una società perfetta e un nuovo 
uomo, homo sovieticus, ispirò la persecuzione di tutte le religioni e dei culti 
nell’Unione Sovietica. La destrutturazione delle istituzioni religiose e di 
qualsiasi forma di fede diventò un elemento strutturale della politica di 


30 BuzaLic, A., Biserica Greco-Catolică în ultimii 100 de ani — repere hermeneutice sau o 
teologie a istoriei. In: Barta, C. — Rus, A. — PINTEA, Z. (eds.), Románia 100. Biserica, Statul 
si binele comun. Cluj-Napoca: Presa Universitarà Clujeanà, 2019, 93. 

31 CODEVILLA, G.: Chiesa e Impero in Russsia. Dalla Rus’ di kiev alla Federazione Russa. 
Milano: Ed. Jaka Book, 2011, 426. 

3? Vedi Bucur M., Din istoria Bisericii Greco-Catolice Románe (1918-1953). Cluj-Napoca: 
Ed. Accent, 2003, 202-220; CopeviLLa, G.: Chiesa e Impero in Russsia. Dalla Rus’ di kiev 
alla Federazione Russa, 434-469; CopeviLLa, G.: L'Impero sovietico (1917-1990). Storia della 
Russia e dei Paesi limitrofi. Chiesa e Impero, vol. III, 395-457; Cosmovici, E.: Planificarea 
,lichidarii” Bisericii Române Unite. Târgul Lăpuş: Ed. Gutenberg, 2020; CONGREGATIO DE 
Causis SANCTORUM: Fagarasiensis et Albae Iuliensis Romenorum. Beatificationis seu decla- 
rationis martyrii Servorum Dei Valerii Traiani Frentiu et VI Sociorum Episcoporum in 
odium fidei, uti fertur, interfectorum (T 1950-1970). Positio super martyrio, vol. II, doc. 
1-236. Romae: Tipografia NOVA RES, 2018, 914-1313. 

33 La dimensione politica della creazione di un fronte comune dell'Ortodossia, inclusa 
quella romena che doveva essere epurata dai vescovi ritenuti non cooperanti col regime 
comunista, contro la Chiesa Cattolica e la soppressione della Chiesa Greco-Cattolica appa- 
iono menzionate nel Rapporto di Stoian Stoican, ministro dei Culti, all'inizio dell'anno 1948. 
Vedi: CONGREGATIO DE Causis SANCTORUM: Positio super martyrio, vol. II, doc. 2, 916-919. 
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stato, facendo numerosissime vittime. L’ideologia antireligiosa e anticri- 
stiana non sara annullata dalla decisione di Stalin di permettere in maniera 
limitata, totalmente controllata e strumentalizzata, l'attività dei culti 
nell'anno 1941, ma resterà fino alla caduta del comunismo. 

Tenendo conto di queste ragioni politiche e ateiste, i significati ecclesio- 
logici del tentativo di annientare un'intera Chiesa locale diventano piü 
complessi, svelando delle nuove sfumature. 

I vescovi greco-cattolici furono pienamente coscienti del fatto che il pas- 
sare alla Chiesa Ortodossa non sarebbe stato altro che l'allinearsi alle esi- 
genze di un sistema politico antireligioso e disumanizzante, un compro- 
messo che non era soltanto personale perché le conseguenze avrebbero 
toccato l'istituzione della loro Chiesa locale**. Interpretare il loro atteggia- 
mento é una sfida che necessità un allargamento dell'orizzonte ermeneutico, 
che non si puo ridurre al fatto di scegliere tra rimanere nella comunione 
ecclesiale di fede con il Romano Pontefice o staccarsi da questa comunione 
entrando in un'altra Chiesa cristiana, anche se questa questione era evi- 
dentemente essenziale. Il palcoscenico della storia sul quale si doveva fare 
la drammatica scelta personale era edificato dagli uomini di un sistema 
ateo, con strumenti e finalità immorali”, adoperati con odio, violenza e 
terrore per sottomettere le coscienze. Rifiutando di diventare un mezzo di 
realizzazione dei piani di un mondo totalmente contrario a Dio, i vescovi 
romeni sono rimasti sul palcoscenico della storia insieme a Dio e hanno 
vissuto il Vangelo in modo radicale, che vuol dire assumere le sofferenze 
(Gv. 15,20; Lc. 9,23-27) ed escludere qualsiasi soluzione di compromesso. 
Si è già notato che i martiri, in effetti, difesero 


non soltanto una tradizione e una Chiesa, ma anche un principio cristologico e 
antropologico: Dio é sempre dalla parte di colui che é crocefisso. Pertanto, non 


3 Per dare un esempio, ricordiamo le parole del Beato Iuliu Hossu: ,,L’invito che, «nel 
nome del Signore», ci venne rivolto il 15 maggio 1948 non era veramente secondo il suo 
spirito; ci pervenne dopo i tristi pellegrinaggi non a Gerusalemme ma a Mosca, su consiglio 
e disegno del Patriarca Alessio, lui pure ubbidiente al comando di colui che annuncia al 
mondo la non-fede in Dio, nell'anima e nella sua immortalità, nemico dichiarato di tutti 
coloro che credono in Dio". Marco DALLA TORRE (ed.), Julius Hossu. La Nostra fede è la nostra 
vita. Memorie, traduzione di Giuseppe Munarini, Cristian Florin Sabáu e Ioan Márginean- 
Cocis. Note all'edizione italiana di Giuseppe Munarini, Dehoniane, Bologna, 2016, 43-44. 

35 „Essere incarcerato in queste condizioni, senza processo, senza condanna, senza alcu- 
na possibilità di parlare con un uomo obiettivo né di difendermi senza tradire la coscienza... 
I sacerdoti della Chiesa greco-cattolica avrebbero potuto ottenere la libertà se solo avessero 
firmato il passaggio alla Chiesa Ortodossa. Singolare! Un regime ateo cerca adepti, convin- 
ti o meno, per un'altra Chiesa cristiana. E una grande stranezza!". TORRE, M. (ed.): Julius 
Hossu. La Nostra fede è la nostra vita. Memorie, traduzione di G. Munarint, C. F. SABAU e I. 
MARGINEAN-Cocis, Note all'edizione italiana di Giuseppe Munarini. Bologna: Dehoniane, 
2016, 229-230. 
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valeva la pena cedere proprio perché la Chiesa Unita era crocefissa e qualsiasi 
altra variante, di continuare l'esistenza cristiana in un'altra chiesa, avrebbe 
avuto il senso di giustificare il persecutore...?6. 


I vescovi avevano percorso la via della Croce insieme a Gesü Cristo ed in 
unione con Lui, arrivando ad essere crocefissi sulla Croce. Ognuno di loro 
avrebbe potuto scendere dalla Croce e questa possibilità li é stata presen- 
tata fino all'ultimo memento della vita terrena, rendendo attuale, con tutti i 
limiti di quest'analogia, la tentazione del Figlio di Dio mentre era in agonia 
sulla Croce: *... salva te stesso scendendo dalla croce! ... Ha salvato altri e 
non può salvare sé stesso! ... Il Cristo, il re d'Israele, scenda ora dalla croce, 
perché vediamo e crediamo!" (Mc. 15,30-32). Gesü é rimasto sulla Croce 
per compiere il piano della salvezza, per il suo amore del Padre e dell'uma- 
nità. I vescovi greco-cattolici si sono comportati allo stesso modo, comple- 
tando con le proprie sofferenze i “patimenti di Cristo, ... a favore del suo 
corpo che é la Chiesa" (Col. 1,24) e sapendo che non solo loro erano croce- 
fissi, ma ognuna delle loro diocesi e, tramite la loro comunione, tutta la 
Chiesa Romena Unita. Soppressa e perseguitata, la loro Chiesa si trovava 
crocefissa. I gerarchi capirono che non possono abbandonare personalmente 
la Croce sulla quale era crocefissa la Chiesa stessa. 

Un altro significato può essere rilevato pensando la relazione esistente 
tra Gesü Cristo, la Chiesa Universale e la Chiesa Romena Unita. Il Figlio 
di Dio, dopo la Risurrezione, L'Ascensione e la Pentecoste, é presente nella 
storia tramite l'Eucaristia e tramite il Suo Corpo, ossia la Chiesa, si mani- 
festa in ed attraverso le Chiese particolari. In questa prospettiva teologica, 
la soppressione della Chiesa Romena Unita puó essere compresa come 
un'azione piena di odio contro Dio, contro Cristo, come un tentativo di 
soffocare la presenza di Cristo e della Chiesa Universale nella concretezza 
della Chiesa locale romena. La fedeltà dei martiri e dei testimoni greco-cat- 
tolici romeni - vescovi, sacerdoti, persone consacrate e laici — evidenziò 
però il potere di Dio. Il vescovo Iuliu Hirtea espresse suggestivamente que- 
sta verità conosciuta non in modo teorico, ma vissuta personalmente nella 
tempesta della persecuzione: “Mi tennero incarcerato, poveri di spirito e di 
ragione, pensando che Dio può essere chiuso in cella di acciaio e sbarre” 37. 

In fine, nell'accezione dell'ecclesiologia cattolica ognuna della Chiese 
particolari é formata “ad immagine della Chiesa universale, ed é in esse e 
a partire da esse che esiste la Chiesa cattolica una e unica”*, La Chiesa 
particolare e quindi ecclesiofania, cioé immagine viva della Chiesa Universale 


36 VARA, A.: Sensul martiriului. Între viata cu Hristos si neamul renuntàrii, 23. 
37 HIRTEA, I.: Rorate caeli. Oradea: Editura Universității din Oradea, 2014, 155-156. 
38 Lumen Gentium 23. 
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perché in essa é presente la Chiesa Universale con gli elementi costitutivi 
essenziali dell'ecclesialità. La Chiesa Romena Unita con Roma, attraverso 
le cinque eparchie in cui era strutturata nell'anno 1948 ed attraverso la 
comunione dei suoi gerarchi, fu un'autentica ecclesiofania della Chiesa di 
Cristo perché prima di tutto era una cristofania. La Chiesa Romena Unita 
continuó essere un'icona del Cristo e della Chiesa Universale durante la 
persecuzione e, se l'odio del sistema ateista è riuscito sfigurarla, nelle sue 
ferite e nelle sofferenze subite dai martiri e dai testimoni splendeva il volto 
di Cristo, crocefisso e sfigurato per la salvezza dell'umanità. Possiamo con- 
siderare, allora, che tramite la dimensione iconica della Chiesa Romena 
Unita con Roma si é manifestata la grazia della salvezza, l'amore ed il 
perdono di Dio, come anche la dimensione escatologica, sacramentale ed 
universale della Chiesa di Cristo”. 


Conclusioni 


L'esperienza del martirio, da sempre presente nell'esistenza della Chiesa, 
ripropone un'icona del mistero di Cristo che svela i suoi significati se viene 
analizzata secondo la logica della fede, dell'amore e dell'umiltà, che si con- 
trappone in modo assoluto alla logica ispirata dalla chiusura nella materia- 
lità, nella violenza e nella superbia. L'ermeneutica del martirio, proprio 
perché il martirio é la totale donazione di sé per amore a Dio ed al prossi- 
mo, ha il punto di partenza nella dimensione personale del cristiano con- 
creto che rende una testimonianza eroica, ma questa si intreccia indissolubil- 
mente con la dimensione comunitaria e ecclesiale nell'unità e nell'armonia 
del Corpo di Cristo. Per questa ragione il martirio di ogni cristiano, quindi 
anche dei figli della Chiesa Romena Unita, é importante tanto da un punto 
di vista affettivo per l'intera Chiesa Cattolica, che dal punto di vista effet- 
tivo perché viene consumato nel nocciolo della comunione ecclesiale gene- 
rata dalla comunione con Dio Padre, Figlio e Spirito Santo. Il martire rimane 
sino alla fine nell'essere comunionale della Chiesa, dalla quale non viene 
separato neanche dall'evento della morte poiché lo subisce eucaristica- 
mente per Cristo, con Cristo e in Cristo, entrando cosi nella vita eterna e 


39 Queste idee si ritrovano in una preghiera scritta nelle catacombe nella forma di 
un'ectenia liturgica bizantina, che fu inclusa in un libro che il Capitolo dell'Eparchia di 
Cluj-Gherla dedicó al Cardinale Alexandru Todea con l'occasione dell'anniversario di 50 
anni di sacerdozio, nel 25 di marzo 1989: *Gloria a te, Chiesa Unita — Corpo mistico di Gesü 
Cristo — che, tramite noi, sei sempre crocefissa come prezzo di espiazione e di sacrificio in 
vista della risurrezione... Gloria a te, Chiesa Unita che, essendo sulla Croce con Cristo, ci 
insegni di non odiarli, ma di perdonare tutti quelli che ti hanno perseguitato...". FAGARAS, 
S. S., Birtz, M. R.: Capitlul diecezan de Cluj-Gherla între septembrie 1987 — martie 1990. 
Cluj-Napoca: Ed. Napoca Star, 2007, 280. 
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beata del Regno di Dio. Considerando che “la Chiesa ... non avrà il suo 
compimento se non nella gloria celeste” *, possiamo dire che il martirio 
conferma che la Chiesa é ordinata in vista del compimento del Regno. 

Papa Francesco beatificó a Blaj i sette vescovi, ma il numero di quelli 
che hanno testimoniato eroicamente la fede é molto piü grande perché 
tutta la Chiesa locale é stata soppressa dalle autorità comuniste. Conside- 
rando la fedeltà di tutti i vescovi, delle centinaia di sacerdoti e di numero- 
sissimi fedeli, grazie ai quali la Chiesa Romena Unita continuó sussistere 
clandestinamente e, al tempo stesso, prendendo la dovuta distanza dalle 
generalizzazioni inadeguate della realtà perché non tutti i sacerdoti e i 
laici rimasero fedeli, abbiamo rilevato importanti significati ecclesiologici 
che illustrano un prezioso contributo al tesoro spirituale della Chiesa Cat- 
tolica. In un certo senso, sul palcoscenico comunista in Romania si é con- 
sumato un dramma e i suoi protagonisti, considerati individualmente ed 
anche sotto l'aspetto dell'appartenenza istituzionale, furono impegnati in 
una dialettica strutturata come antitesi tra bene e male, tra vita e morte, tra 
coscienza morale e ideologia disumanizzante, tra Chiesa di Cristo e sistema 
sovietico. Le implicazioni superavano dunque la sfera locale della Chiesa 
Romena Unita e della Romania. 

Attraversando la persecuzione comunista, la Chiesa Romena Unita ha 
ricevuto la corona del martirio, la quale segna la sua individualità e identità. 
Essa é dal punto di vista strutturale istituzionale una parte della Chiesa 
Cattolica, ma dal punto di vista teologico é molto di piü, nel senso che la 
Chiesa Universale é stata e continua essere presente nella Chiesa Romena 
Unita. La dimensione amministrativo-canonica suppone il mistero della 
Chiesa Universale che continua l'incarnazione di Cristo nella storia, nelle 
culture e nelle persone concrete, nelle Chiese locali e quindi pure nella 
Chiesa in Romania. I martiri greco-cattolici romeni hanno confermato col 
prezzo della loro vita che la comunione con il Romano Pontefice é un ele- 
mento strutturale della Chiesa Romena Unita, la quale é un'ecclesiofania 
della Chiesa Universale. Piü ancora, gli elementi identitari locali, formati 
lungo la storia attraverso l'incontro creativo del patrimonio bizantino con 
l'anima dei romeni, confermano l'unità in diversità della Chiesa di Cristo. 
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TRA ACCETTAZIONE E CONDANNA: 
L'ABORTO NELL'ANTICHITA 


Petru CIOBANU* 


Abstract: This article presents how abortion was received in the ancient world. 
As can be deduced from the title itself, this “crime”, as perceived by Christian- 
ity, was accepted, if we refer to the Greco-Roman world, including philosophers 
such as Plato and Aristotle, as it was the state's interest that should be put 
above the life value or the Stoics, who did not attribute any rights to the embryo, 
considering it a component part of the mother. Despite these views, there were 
others who opposed abortion, including among the great physicians of antiquity, 
among Roman poets or jurists, but even in this case it was not the life of the 
foetus that was defended, but, in general, the rights of the pater familias. An 
attitude of condemnation of abortion, from the same perspective, we notice in 
the Holy Scripture, in which only a single text explicitly refers to abortion 
(Ex 21, 22-25). However, as St. John Paul II states, the condemnation of abor- 
tion is implicitly included in the commandment “Do not kill”. In addition, 
there are numerous biblical texts that emphasize the value of the unborn life 
as a work of God. Also, there are provided attitudes towards abortion in the 
extra-biblical Judaism, apocryphal writings, Hinduism, Buddhism, Islam, and 
other laws of Ancient Orient. 


Keywords: abortion, Antiquity, Greco-Roman world, Ancient Orient, Holy 
Scripture, Judaism, Christianity, Hinduism, Buddhism, Islam. 


1. Introduzione 


La ricerca storica delle antiche civiltà fornisce testimonianze degli inter- 
venti punitivi della comunità contro il reato dell'aborto. Tuttavia, le fonti 
più antiche parlano solo dell'esistenza della pratica dell'aborto. La più antica 
testimonianza di ciò, giunta fino a noi, risale al tempo del leggendario impe- 
ratore cinese Shen Nung (2137-2096 a.C.) e si basava sull’uso del mercu- 
rio, il che fa supporre che l'aborto fosse conosciuto molto tempo fat. Anche 
in questo caso trovano conferma le parole dell’Ecclesiaste: “Non c'é niente 
di nuovo sotto il sole" (Qoh 1,9). 


* Facoltà di Teologia Romano-Cattolica, Università di Bucarest; email: petru_rc@yahoo.it. 
1 Cfr. A. Fiori, „Strage di Stato degli innocenti”, in A. Froni - E. SGRECCIA, ed., L'aborto. 
Riflessioni di studiosi cattolici, Milano 19775, 9. 
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Dalla sua prima menzione fino ad oggi, l’aborto ha conosciuto varie fasi di 
sviluppo: tollerato, promosso, proibito dalla legge, condannato, legalizzato, 
ecc. Di seguito, ci proponiamo di presentare come l’aborto è stato accolto 
nel mondo greco-romano, nella Sacra Scrittura, e in alcune legislazioni 
orientali, così come nella letteratura ebraica extra-biblica e in alcuni testi 
apocrifi. 


2. L’aborto nel mondo greco-romano 


Sebbene conosciuta e praticata nel mondo greco-romano, è difficile pro- 
vare l’esistenza di una legislazione punitiva sull’aborto fino al V secolo a.C. 
I legislatori romani e greci di questo periodo vietavano e punivano l’aborto 
e, secondo alcuni ricercatori, era addirittura considerato un omicidio”. Seb- 
bene il feto umano non avesse uno status giuridico particolare, alcuni codici 
legislativi, come quello del Solone ateniese del VII secolo a.C., ripreso e 
successivamente commentato dai giuristi romani, erano ostili all’aborto e 
vietavano l'uccisione del feto prima della nascita?. Dal V-IV secolo a.C. abbiamo 
un discorso attribuito al retore ateniese Lysias, chiamato il Discorso sull’a- 
borto, che discuteva se il feto sia o no un essere umano, e quindi se l'autore 
dell'aborto possa essere chiamato assassino*. Da questo discorso si deduce 
che non esiste una norma che consideri l'aborto come omicidio e, come 
tale, lo punisca?. 

Tuttavia, nell'antica Grecia, a causa del lassismo morale, l'aborto non solo 
era tollerato, ma talvolta addirittura favorito®. Il grande medico dell'anti- 
chità Ippocrate scrisse che se un medico raccomanda a una donna di non 
assumere una sostanza abortiva, il cui uso era pubblicamente sostenuto, lo 
fa non per evitare un errore morale, ma per non nuocere alla sua salute". 

Sotto l'influenza della filosofia di Empedocle, c'é una concezione che 
nega che il feto, prima della nascita, sia un essere vivente e lo dichiara 
parte della madre. Questa visione, secondo la quale la vita umana inizia 
solo alla nascita, escludendo cosi l'aborto come omicidio, é stata sostenuta 
da vari autori, in particolare da filosofi stoici’. Tra questi antichi autori 


? Cfr. lo studio E. NARDI, Procurato aborto nel mondo greco-romano, Milano 1971, 7-41. 

3 Cfr. G. BEDOUELLE - J.L. BRuauEs - P BECQART, Amore e sessualità nel cristianesimo, tr. 
I. Bonali - A. Gianni, Jaca Book, Milano 2006, 134. 

4 Cfr. E. NARDI, ,,L’eredita del mondo antico", in A. Fiori - E. SGRECCIA, ed., L'aborto. 
Riflessioni di studiosi cattolici, 24. 

5 Cfr. A. Fiori, „Strage di Stato degli innocenti", 11. 

6 Cfr. , Aborto", Enciclopedia Cattolica, I, Città de Vaticano 1948, 109. 

7 Cfr. A. BEUGNET, , Avortement", Dictionnaire de théologie catholique, 1/2, Letouzey et 
Ané, Parigi 1931, 2646. 

8 Cfr. E. Nanni, Procurato aborto nel mondo greco-romano, 93. 
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citiamo Diogene di Sinope, Zenone, Crisippo, Epitteto, tutti filosofi, il medico 
egiziano Erofilo, Lucrezio Varrone ed Enesidemo, il medico di Smirne Ice- 
sius, Seneca, Alessandro di Afrodisia e Porfirio?. 

I filosofi stoici, anche se erano contro l'aborto, come attacco al bene comune, 
non lo facevano per difendere il carattere personale dell'embrione, ma il 
bene della città”. La già citata teoria del feto come parte della madre influen- 
zerà l'intera giurisprudenza romana in materia!!. A titolo di esempio, ecco 
una citazione del giurista romano del II secolo d.C. Ulpiano: “Infatti, il 
bambino prima della nascita è parte della donna o delle viscere”*?, 

Con Platone assistiamo a un nuovo modo di presentare il genere umano 
al servizio esclusivo dello Stato. Cosi, nella Repubblica e nelle Leggi, sostiene 
che la procreazione umana deve tener conto degli interessi dello Stato e, per 
raggiungere questo fine, si possono usare anche i mezzi abortivi, anche se il 
filosofo non menziona direttamente l’aborto!3. La stessa linea è seguita da Ari- 
stotele. Nel Libro VII della Politica, analizzando il tema dello stato ideale e 
della limitazione del numero dei figli, indica come strumento appropriato 
per raggiungere questo obiettivo l'aborto eseguito all'inizio della gravidanza: 


Quanto all'esposizione e all'allevamento dei piccoli nati sia legge di non allevare 
nessun bimbo deforme, mentre le disposizioni consacrate dal costume impon- 
gono di non esporne nessuno, a causa dell'eccessivo numero dei figli: si deve 
peró fissare un limite alla procreazione e se alcune coppie sono feconde oltre 
tale limite, bisogna procurare l'aborto, prima che nel feto siano sviluppate la 
sensibilità e la vita, perché é la sensibilità e la vita che determinano la colpevo- 
lezza e la non colpevolezza dell’atto". 


Questa sensazione e questa vita coincidono, secondo Aristotele, con l'ini- 
zio del funzionamento dell'anima sensitiva, che per un feto maschio avviene 
40 giorni dopo il concepimento, e per una femmina - a tre mesi”. 


% Cfr. M. Patmario, Ma questo è un uomo. Indagine storica, politica, etica, giuridica sul 
concepito, San Paolo, Cinisello Balsamo (Milano) 1996, 17. 

10 Cfr. G. BEDOUELLE — J.L. BRuauEs - P. BECQART, Amore e sessualità nel cristianesimo, 
136. 

1 Cfr. A. CHRAPKOWSKI, Il delitto dell’aborto procurato nel „Codex Iuris Canonici" del 
1917 e del 1983, PUL, Roma 2001, 15. 

12 ULPIANO, ,Digeste", 25.4.1.1, citato in J. Barr, Tertullian and the Unborn Child: 
Christian and Pagan Attitudes in Historical Perspective, Londra — New York, 2017, 168, 
nota 75: „Partus enim antequam edatur, mulieris portio est vel viscerum". 

13 Cfr. E. NarpI, Procurato aborto nel mondo greco-romano, 116-122. 

14 ARISTOTELE, Politica, VII, 16: „nepi dè árrodéceoc Kai Tpopña TOV yvyvouévov £oto VOLOG 
undèv zennpopévov THEELV, 510 68 TATOOS tékvov r] TAEIG TOV EDV K@ADY undév ånotiðsoðar TOV 
yyvopévav: ópioOfjvot dè del Tg TEKVOTOLIAS TO TANO0c, &àv dé tior yiyvyTO Tapa tadta ovvóvac0£- 
vtov, npiv aioOnow £yyevécO0o1 kai Conv &unoteicOot dei tv GUBAWOW: TO yàp SoLov Kai TO UN topi- 
cuévov tí aio0r]oe kai to Cv gota”. 

15 Cfr. E. NarD1, Procurato aborto nel mondo greco-romano, 123-132. 
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Questo atteggiamento favorevole all'aborto era motivato dai greci dalla 
concezione che l'individuo, nato o non ancora, é subordinato al bene della 
città. Se ne ha una piccola area, é necessario un controllo rigoroso delle 
nascite per non destabilizzare l'equilibrio delle risorse. Nessun diritto, 
nemmeno il diritto alla vita, è superiore agli interessi dello Stato!5. 

Parallelamente a questo pensiero, direi pro-aborto, se impone un altro, 
a favore della vita, rappresentato soprattutto dai medici, di cui il più famoso 
resta Ippocrate. Il suo pensiero, sviluppato dai suoi discepoli e costituente 
il Corpus Hippocraticum, contiene la formula del famoso Giuramento, tra 
i cui articoli c'é quello contro l'aborto: “Non prescriveró mai una sostanza 
con effetti mortali, anche se mi verrà chiesto, né daró alcun consiglio in 
merito". Allo stesso modo, non daró a una donna un rimedio abortivo". 
Secondo questo giuramento, il ruolo del medico é difendere la vita, non 
distruggerla, compresa la vita del feto". E difficile credere che questa posi- 
zione di Ippocrate sia isolata; piuttosto essa manifesta uno stile professio- 
nale e una concezione filosofico-religiosa della vita, allora comune, proba- 
bilmente di ispirazione popolare!*. Allo stesso tempo, nonostante la netta 
condanna dell'aborto, il Giuramento di Ippocrate sembra riferirsi solo 
all'esclusione della tecnica di procurare l'aborto””. 

La Lex catharica di Cirene stabiliva un periodo di purificazione dopo 
l'aborto, cosi come un lungo periodo di purificazione fu fornito da un'iscri- 
zione scoperta nell'isola greca di Delos. Un altro testo epigrafico contro le 
pratiche abortive risale al II secolo a.C. e contiene una serie di sanzioni 
divine e di precetti morali a cui erano vincolati i seguaci del santuario di 
Dioniso di Filadelfia. Cosi, questi non potevano in nessun caso utilizzare i 
mezzi abortivi, perché l'istigazione e la complicità nel procurare l'aborto 
erano considerate infami dalla comunità e inconciliabili con l'ammissione 
tra i membri della comunità”. 

Se a favore dell'inizio della vita solo alla nascita erano soprattutto i filo- 
sofi, esisteva una corrente, sostenuta soprattutto dai medici, secondo la 
quale la vita inizia prima della nascita. Ricordiamo tra loro Erasistrato, 
Asclepiade, Sorano, Galeno, Numenio, ma anche i filosofi neopitagorici?!. 

Anche il mondo romano durante il periodo della regalità (753-509 a.C.) 
non fornisce dati attendibili sulla punizione dell'aborto. Come nel caso del 
mondo greco, anche qui abbiamo diverse testimonianze. Ma non sono certi, 


16 Cfr. G. BEDOUELLE — J.L. BRUGUÈS - P Becqart, Amore e sessualità nel cristianesimo, 136. 
17 Cfr. A. CHRAPKOWSRI, Il delitto dell'aborto procurato, 13-14. 

18 Cfr. M. PaLMARIO, Ma questo è un uomo, 13. 

19 Cfr. P Sarpi, L'aborto ieri e oggi, Brescia 1975, 16. 

20 Cfr. E. NARDI, Procurato aborto nel mondo greco-romano, 194. 

21 Cfr. M. Patmario, Ma questo è un uomo, 18. 
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perché apprendiamo da Plutarco che in questo periodo non esisteva una 
regola per punire l'aborto, sebbene esistesse la pratica?. A titolo esempli- 
ficativo si possono citare due testi. La prima fa parte della Vita Romuli 
scritta dallo stesso Plutarco: “Tra le altre leggi, una è piuttosto dura, per 
la quale la moglie non è autorizzata a lasciare il marito, ma permette al 
marito di ripudiare la moglie perché ha avvelenato o ucciso il feto, ha for- 
giato le chiavi o ha commesso adulterio”, Il secondo testo appartiene ad 
Ulpius Marcello, che fa riferimento alla cosiddetta /ex regia di Numa Pom- 
pilio (716-673 a.C.): *La legge regia nega che la donna morta incinta sia 
sepolta prima che il suo feto sia rimosso; chi fa il contrario sarà considerato 
come un distruttore della speranza di vita della gravidanza”?4. Si può solo 
dire che esistevano norme repressive per l’aborto procurato, che per le 
donne era una norma soggetta alla decisione del pater familias o di un tri- 
bunale domestico, e per le donne libere da ogni rapporto coniugale era una 
questione lasciata alla propria responsabilità”. 

Dal II secolo a.C. abbiamo un altro documento che contiene una prima 
regolamentazione giuridica dell'aborto nel mondo romano; si tratta di Lex 
Aquilia, che, pur non trattando esplicitamente dell'aborto, parla dei danni 
arrecati al padrone. Pertanto, il capitolo III stabiliva che colui che ingiusta- 
mente ha causato in qualsiasi modo ad altri un danno (quos usserit, frigit, 
ruperit — *che ha bruciato, rotto") deve risarcire quel danno. Il giurista 
romano lunio Bruto estese questa legge alla schiava che ha abortito a seguito 
di un ruptum — “interruzione””, 

La diffusione del fenomeno dell'aborto ha portato con sé anche una rea- 
zione avversa, soprattutto in ambito religioso. Cosi, le Leggi delle Dodici 
Tavole prevedevano sanzioni sociali e politiche contro quei coniugi che ordi- 
navano o consentivano alle loro mogli di abortire senza un valido motivo”. 


2 Cfr. P SARDI, L'aborto ieri e oggi, 12-13. 

23 PLUTARCO, ,,Romulo", XXII, in IDEM, Le vite parallele, Florența 1859, 76: „Constituit 
quoque leges quasdam, quarum illa dura est, quae uxori non permitit divertere a marito, at 
marito permitit uxorem repudiare propter veneficium vel suppositionem partus vel falsa- 
tionem clavium vel adulterium commissum". 

? Citat in M.V. Sanna, ,,Spes nascendi - spes patris", Annali del Seminario Giuridico 
dell’Università degli Studi di Palermo LV (2012) 522; D. Massart - S. SOHAWON - O. Noor- 
DALLY, „Accouchement forcé en lieu et place de l'opération césarienne post mortem”, Revue 
Médicale de Bruxelles 33 (2012) 53: „Negat lex regia mulierem, quae praegnas mortua sit, 
humari, antequam partus ei excidatur; qui contra fecerit, spem animantis cum gravida 
peremisse videtur". 

2 Cfr. E. NARDI, Procurato aborto nel mondo greco-romano, 45-48; P. SARDI, L'aborto ieri 
e oggi, 14. 

26 Cfr. A. CHRAPKOWSKI, Il delitto dell aborto procurato, 16. 

27 Cfr. G. BEDOUELLE — J.L. BRuGuEs - P BECQART, Amore e sessualità nel cristianesimo, 
136. 
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La crisi repubblicana romana del I secolo a.C. e, di conseguenza, la crisi 
della famiglia romana porto all'ulteriore diffusione del fenomeno dell'aborto. 
Dal punto di vista legislativo, due leggi emanate dall'imperatore Ottaviano 
Augusto (27 a.C. - 14 d.C.) - Lex Iulia de maritandis ordinibus e Lex Papia 
Poppaea — toccarono in una certa misura la questione dell'aborto favorendo 
il matrimonio e la procreazione?8. Alla fine del I secolo e all'inizio del II 
secolo, in base alle prescrizioni di Dominiziano, Nerva e Adriano, fu inclusa 
nel delitto di omicidio la somministrazione di afrodisiaci o droghe alle donne 
per provocare l'aborto”. Tuttavia, il periodo imperiale è il culmine della 
pratica dell’aborto, quando, secondo la testimonianza di Plauto, non era 
più un atto clandestino, ma comune, diffuso ovunque, anche nel palazzo 
degli imperatori, pratica della quale si parlava come qualcosa di libero e 
permesso. 

Nonostante la condanna dell’aborto da parte del diritto romano, la con- 
suetudine rimase più forte, il reato essendo generalmente assolto dall’opi- 
nione pubblica. Cicerone (106-43 a.C.) insorse per primo contro questa realtà 
nella sua opera Pro Cluentio, nella quale proponeva la pena di morte per le 
donne che ricorrono all’aborto, e la faceva nel nome dell’ingiustizia subita 
dal padre, dalla famiglia, dal genere umano e dallo stato*!. Nel 66 a.C., lo 
stesso Cicerone, difendendo in tribunale lo stesso Cluenzio contro il suo 
avversario Oppianico, accusava quest’ultimo di aver usato del veleno per 
uccidere nello stesso tempo la cognata, il fratello di Cluenzio e i figli che 
dovevano nascere dalla loro unione? 

Il poeta Ovidio nei suoi Amores ha un'intera elegia - la quattordicesima 
del secondo libro - in cui si pronuncia contro l'aborto. Qui, l'autore chiede 
alla sua amica Corinna, che ha abortito affinché “il grembo materno non 


28 Cfr. B. Bronpi, Istituzioni di diritto romano, Milano 1956, 561. 

29 Cfr. R. BLocH - J. Cousin, Roma si destinul ei, II, Meridiane, Bucarest 1985, 198. 

30 Cfr. PLAUTO, ,, Truculentus” I, II, 99, in IDEM, The comedies of Plautus, II, Londra, 
1913, 214: ,,Celabat metuebatque te, ne tu sibi persuaderes ut abortioni opera daret puerum- 
que ut enicaret”. 

31 Cfr. CICERONE, Pro A. Cluentio oratio, XI, ed. W. Peters, Londra 1899, 16-17: „Nam 
cum esset gravida Auria, fratris uxor, et iam appropinquare partus putaretur, mulierem 
veneno interfecit ut una illud quod erat ex fratre conceptum necaretur. Post fratrem adgres- 
sus est: qui sero, iam exhausto illo poculo mortis, cum et de suo et de uxoris interitu clama- 
ret testamentumque mutare cuperet, in ipsa significatione huius voluntatis est mortuus. 
Ita mulierem ne partu eius ab hereditate fraterna excluderetur necavit; fratris autem libe- 
ros prius vita privavit quam illi hanc a nautra lucem accipere potuerunt, ut omnes intelle- 
gerent nihil ei clausum, nihil sanctum esse posse, a cuius audacia fratris liberos ne materni 
quidem corporis custodiae tegere potuissent. Memoria teneo Milesiam quandam mulierem, 
cum essem in Asia, quod ab heredibus [secundis] accepta pecunia partum sibi ipsa medica- 
mentis abegisset, rei capitalis esse damnatam". 

32 Cfr. E. NARDI, ,,L’eredita del mondo antico", 25. 
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abbia la sventura di raggrinzirsi", cosa sarebbe successo se Romolo e Remo 
fossero stati abortiti, se lei, Corinna, o lui, Ovidio, fosse stato abortito, se 
le madri, in generale, avessero abortito i loro figli. 


Perché distruggere la tua crescente vita fruttuosa? Perché, con mano crudele, 
cogliere il frutto ancora verde? Quando raggiunge la maturità, cadrà da solo; 
una volta nato, lascialo vivere: la vita è una ricompensa così bella per un po’ di 
pazienza. Perché ti spacchi le viscere con un ferro assassino? Perché dare un 
veleno mortale a un bambino che ancora non esiste??? 


Seneca, in Ad Helviam matrem Consolatio, condanna le donne che cer- 
cano solo la gloria della bellezza, sopprimendo anche nel loro seno i germi 
e la speranza dei posteri della loro nazione**. La stessa cosa fa Giovenale, 
nelle sue Satire, condannando “l’arte e il coraggio" di chi sa rendere sterile 
un seno fertile o distruggere l'umanità nei suoi germi”. 

Dei farmaci abortivi parlano nelle loro opere Dioscoride, Plinio il Vec- 
chio — che le definisce “tristi invenzioni”, che fanno dell'uomo una bestia -, 
Galeno, Gargilio Marzialo e Oribasio, e non di rado si legge nelle loro opere 
che l'effetto di queste sostanze si manifesta uccidendo il feto vivente?$. 

Dal II secolo d.C. il feto umano viene trattato in modo nuovo. In Institu- 
tiones, il giurista romano Caio considera i feti umani le speranze””. Allo 
stesso modo, nel diritto romano si inizia ad incontrare il principio del con- 
ceptus pro iam nato habetur — *il concepito si considera già nato". Inoltre, 


33 Ovrpio, Amores II, 14: Corpus omnium veterum poetarum latinorum, XIII, Milano 
1754, 136: „Quid plenam fraudas vitem crescentibus uvis, pomaque crudeli vellis acerba 
manu? sponte fluant matura sua — sine crescere nata; est pretium parvae non leve vita 
morae. vestra quid effoditis subiectis viscera telis, et nondum natis dira venena datis?" 

34 Cfr. SENECA, „Ad Helviam matrem Consolatio", 16, 3, in Œuvres complètes de Sénèque 
le philosophe, I, Parigi 1914, 137: „Non te maximum saeculi malum, inpudicitia, in nume- 
rum plurium adduxit; non gemmae te, non margaritae flexerunt; non tibi divitiae velut 
maximum generis humani bonum refulserunt; non te, bene in antiqua et severa institutam 
domo, periculosa etiam probis peiorum detorsit imitatio; numquam te fecunditatis tuae, 
quasi exprobraret aetatem, puduit, numquam more aliarum, quibus omnis commendatio 
ex forma petitur, tumescentem uterum abscondisti quasi indecens onus, nec intra viscera 
tua conceptas spes liberorum elisisti". 

35 GIOVENALE, Satire VI, 595, in Oeuvres complétes de Juvénal et de Perse, Parigi 1861, 86: 
„Tantum artes huius, tantum medicamina possunt, quae steriles facit atque homines in 
ventre necandos conducit". 

36 Cfr. M. Patmario, Ma questo è un uomo. Indagine storica, politica, etica, giuridica sul 
concepito, 15. 

87 Cfr. Caro, Institutiones, 2, 131, trad. ing. Gai Institutiones or Institutes of roman law 
by Gaius, Oxford 1904, 191: „Et in eo par omnium condicio est, quod et in filio postumo et 
in quolibet ex ceteris liberis sive feminini sexus sive masculini praeterito valet quidem testa- 
mentum, sed postea adgnatione postumi sive postumae rumpitur, et ea ratione totum infir- 
matur. Ideoque si mulier, ex qua postumus aut postuma sperabatur, abortum fecerit, nihil 
impedimento est scriptis heredibus ad hereditatem adeundam". 
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la figura giuridica del curator o custos ventris istituita dagli imperatori 
Marco Aurelio e Lucio Vero e citata dagli avvocati Ulpiano e Iulio Paolo 
parla anche della tendenza a limitare gli aborti?8. 

Un ruolo importante nel condannare l'aborto é stato svolto dagli stessi 
Stoici ai quali abbiamo già fatto riferimento. Uno di essi, Musonio Rufo 
(25-105), indica, tra le finalità del matrimonio, la procreazione, scrivendo 
che é bene creare famiglie numerose e opporsi all'infanticidio, considerato 
quest'ultimo un'offesa agli déi e alla natura, ma non al feto, che diventa 
umano solo alla nascita??. 

La prima sanzione pubblica dell'aborto fu un rescritto dato dagli impera- 
tori Septimio Severo e Antonino Caracalla nel 211. Secondo questo rescritto, 
la donna, che in odio al marito, prima o dopo il divorzio, aveva abortito per 
lasciarlo senza prole, doveva essere temporaneamente esiliata*. La novità 
di questo documento é il riconoscimento dell'aborto da parte dello Stato 
come reato da punire, ma la punizione non si occupa dei diritti del feto, ma 
del padre, chi rimane senza discendenti‘. Sulla stessa linea con il rescritto 
dei due imperatori è Ulpiano, che non sostiene più un esilio temporaneo: 
“Se la donna si danneggia le viscere per rimuovere il feto, si dovrebbe sta- 
bilire che sia mandata in esilio dal governatore provinciale””. 

Un'altra norma penale sull'aborto fu inserita nelle Sentenze di Giulio 
Paolo nel III secolo. Si prevedeva che colui chi offriva una bevanda abortiva 
anche senza intento criminale, essendo questo un cattivo esempio, fosse 
mandato alla miniera, se povero; se ricco, essere esiliato in un’isola con 
parziale confisca dei beni; se la madre o il feto muoiono a causa della som- 
ministrazione di questa bevanda, il colpevole sia punito con la morte*. 

Da questa rassegna della percezione dell’aborto nel mondo greco-romano 
si osserva un’evoluzione dall’accettarlo o addirittura raccomandarlo al 
condannarlo e persino punirlo. In quest’ultimo caso, ciò che valeva non era 
la vita del feto ucciso, ma gli interessi di altre persone, specialmente di 
pater familias. In questo contesto storico-culturale si inserirà l’insegna- 
mento evangelico sulla sacralità della vita fin dal primo momento della sua 
esistenza, che cambierà anche la posizione giuridica del feto umano”. 


38 Cfr. P SARDI, L'aborto ieri e oggi, 46-47. 

39 Cfr. G. BEDOUELLE — J.L. BRuGuEs - P. BECcQART, Amore e sessualità nel cristianesimo, 
137. 

40 Cfr. E. NARDI, Procurato aborto nel mondo greco-romano, 413-428; ,, Aborto", 109. 

4! Cfr. A. CHRAPKOWSKI, Il delitto dell'aborto procurato, 18. 

4 Citato in M.V. SANNA, „Spes nascendi — spes patris", 539: „Si mulierem visceribus suis 
vim intulisse quo partum abigerit, constiterit, eam in exilium praeses provinciae exiget". 

43 Cfr. A. BEUGNET, , Avortement", 2646. 

44 Cfr. A. CHRAPKOWSKI, Il delitto dell'aborto procurato, 18. 
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3. L'aborto nelle Sacre Scritture e nelle leggi orientali 


utto il discorso sull'aborto nella storia della Chiesa trova la sua fonte 
nella Sacra Scrittura. Come osserva D. Tettamanzi, se in passato si cerca- 
vano nella Bibbia riferimenti più o meno espliciti su questo fatto, oggi si 
tende a cercare fondamenti per ispirare un giudizio morale sull’aborto”. 
Va detto fin dall'inizio che non ci sono indicazioni bibliche sull'aborto (in 
ebraico néfel, in greco é&&A0n) tra gli ebrei, che coltivavano il desiderio di 
una prole numerosa*. Nell'affrontare il tema dell'aborto nella Sacra Scrit- 
tura partiremo dall'affermazione di Giovanni Paolo II nell'Enciclica Evan- 
gelium vitae: 


Itesti della Sacra Scrittura, che non parlano mai di aborto volontario e quindi 
non presentano condanne dirette e specifiche in proposito, mostrano una tale con- 
siderazione dell'essere umano nel grembo materno, da esigere come logica conse- 
guenza che anche ad esso si estenda il comandamento di Dio: “non uccidere”. 


E categorico, infatti, il comandamento divino di rispettare la vita umana 
come il bene più prezioso: “Non uccidere" (Es 20,13; Dt 5,17), o più preci- 
samente “Tu non ucciderai". Molto prima che il Decalogo fosse trasmesso 
e poi fissato per iscritto, l'omicidio è stato sempre e ovunque considerato il 
piü grande peccato dell'uomo, che esige vendetta da Dio: *Che hai fatto? 
La voce del sangue di tuo fratello grida a me dal suolo!» (Gen 4,10) Lo stesso 
vale per le parole di Dio a Noé e alla sua famiglia: *Chi sparge il sangue 
dell'uomo, dall'uomo il suo sangue sarà sparso, perché a immagine di Dio 
é stato fatto l'uomo" (Gen 9,6). 

Nell'Antico Testamento, l'unico testo che fa riferimento esplicito all'a- 
borto è tratto dal Libro dell’Esodo: 


Quando alcuni uomini litigano e urtano una donna incinta, cosi da farla abor- 
tire, se non vi é altra disgrazia, si esigerà un'ammenda, secondo quanto imporrà 
il marito della donna, e il colpevole pagherà attraverso un arbitrato. Ma se segue 
una disgrazia, allora pagherai vita per vita: occhio per occhio, dente per dente, 
mano per mano, piede per piede, bruciatura per bruciatura, ferita per ferita, 
livido per livido (21,22-25). 


45 Citato in: A. CHRAPKOWSKI, Il delitto dell'aborto procurato, 19. 

46 Cfr. G. Davanzo, „Interruzione della gravidanza", F. COMPAGNONI — G. PIANNO — S. PRI- 
VITERA, ed., Nuovo Dizionario di Teologia Morale, Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo 1990, 
610. 

17 [OAN PAUL AL II-LFA, Let. enc. Evangelium vitae (25 martie 1995), nr. 61: AAS 5 (2 mai 
1995) 470: ,,Litterarum Sacrarum loci, ubi de voluntario abortu numquam est sermo et 
propterea directis propriisque vocabulis abortus haud reicitur, talem tamen tantamque homi- 
nis ipsius exprimunt materno in sinu venerationem, ut tamquam necessariam conclusio- 


E 


nem postulent ut erga illum etiam prorogetur Dei mandatum: «Non homicidium facies»". 
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Tuttavia, il passaggio in questione non é esente da difficolta di interpre- 
tazione, tenendo conto delle differenze tra il testo masoretico e la traduzione 
dei Settanta. Pertanto, quest’ultimo ha la seguente traduzione: 


Se due uomini litigano e picchiano una donna incinta, e lei perde il bambino 
ancora informato, che paghi quanto chiede il marito della donna, per decisione 
del tribunale. Ma se il bambino é formato, dia anima per anima, occhio per oc- 
chio, dente per dente, mano per mano, piede per piede, bruciatura per brucia- 
tura, ferita per ferita, livido per livido*, 


Nel testo dei Settanta, usato da ebrei e cristiani ellenistici, il termine 
"informato" — un é€etkoviopévov — si traduce letteralmente “con il volto ancora 
informe". Il termine “formato” nella traduzione letterale suona “con il 
volto formato" ed é un'interpretazione basata su Gen 1,26 (l'uomo, l'im- 
magine di Dio). Fedele ai Settanta, anche Filone di Alessandria legge lo 
stesso: uccidere o ferire un feto “già formato” (ón peuopg@pévov) e non 
l'informe e indifferenziato (úxiaotov xai àóttózotov)?. Non considera la 
stessa cosa Rashi Solomon Ben Isaac (1040-1105) che, interpretando l'Halaha 
o la giurisprudenza rabbinica, afferma che il feto non é un essere vivente. 
Tuttavia, nell'insegnamento rabbinico, oltre al comandamento di non ucci- 
dere, ve ne sono altri che devono essere presi in considerazione riguardo 
all'aborto: i divieti di nuocere al corpo, di distruggere il seme umano, o di 
ferire i propri beni. Tutte le autorità rabbiniche ritengono che, per ragioni 
socioeconomiche, l'aborto sia contrario alla legge ebraica”. 

Nonostante ció, se la gravidanza o il parto mettono in pericolo la vita 
della madre, si puó prestare attenzione alla vita del feto. Mishna e la mag- 
gior parte delle autorità rabbiniche chiariscono che il feto deve essere sacri- 
ficato per salvare la donna, poiché la sua vita é pit importante della vita 
del bambino. L'aborto é consentito anche se il feto soffre di gravi malfor- 
mazioni o di alcune malattie genetiche. In generale, l'aborto é visto con piu 
indulgenza nei primi 41 giorni di gravidanza quando, secondo il Talmud, il 
feto non é ancora formato. In linea di principio, anche la contraccezione é 
vietata, ma in alcuni ambienti tradizionalisti si considera consentito l'uso 
della contraccezione quando la coppia ha un numero ragionevole di figli?'. 

Nel senso di condanna dell'aborto puó essere interpretato anche il testo 
di Gen 38,8-10, che riporta il caso di Onan, perché coloro che impediscono 


48 Septuaginta. Geneza, Exodul, Leviticul, Numerii, Deueronomul, Polirom, Iasi 2004, 
2465. 

*9 Cfr. Septuaginta, 245. 

50 Cfr. ,Avort”, Dicționar enciclopedic de iudaism. Schità a istoriei poporului evreu, tr. 
V. Prager - C. Litman - T. Goldstein, Hasefer, Bucarest 2001, 86. 

51 Cfr. J. DELUMEAU, ed., Religiile lumii, tr. A. Pagu — C. Litman e.a., Humanitas, Buca- 
rest 1996, 239. 
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la nascita dei bambini interferiscono con i piani di Dio per il mondo. Nella 
concezione giudaica l'ostacolo alla nascita dei figli era pari al rifiuto di glo- 
rificare Dio, poiché il comandamento divino: *Siate fecondi e moltiplicatevi" 
(Gen 1,28) intendeva persuadere gli uomini a dare alla luce figli per diffon- 
dere il nome del Creatore su tutta la terra”. 

Anche i testi del Nuovo Testamento non parlano esplicitamente di aborto. 
Secondo alcuni autori, vi sono alcuni frammenti che possono essere inter- 
pretati nel senso di condanna dell'aborto. Il primo é tratto dalla Lettera di 
san Paolo Apostolo ai Galati, cap. 5, vv. 19-21, in cui Paolo enumera le 
azioni corporali che escludono dal regno di Dio. Tra questi, l'apostolo include 
anche papuaxeía (v. 20), tradotto in rumeno come “stregoneria” (vrdjitorie)??, 
termine molto generico, che puó anche significare veleno e sostanza con 
effetto abortivo. I termini qappákoig e pápuaxor usati da san Giovanni in 
Apocalisse 21,8 e 22,15, rispettivamente, tradotti in latino con *veneficis" 
e in rumeno con “maghi” (vrăjitori), possono avere lo stesso significato, in 
quanto verranno lasciati fuori dalla Gerusalemme celeste™. 

Sebbene non ci siano altri testi nelle Sacre Scritture che si riferiscono 
all'aborto, l'intero insegnamento cristiano su questo crimine si basa sul 
comandamento “Non uccidere!" (Es 20,13), e quello dell'amore per Dio e 
per il prossimo, specialmente per l'uomo indifeso, non ancora nato. Tutto 
l'insegnamento biblico presenta la vita come un grande dono di Dio, che va 
sempre difeso?. 

Ci sono testi biblici che affermano che Dio ama la vita umana dalla fase 
della sua formazione nel grembo di una donna. Cosi, nel Libro di Giobbe 
troviamo scritto: “Di pelle e di carne mi hai rivestito, di ossa e di nervi mi 
hai intessuto" (10,11). Ne consegue che il corpo umano é un capolavoro di 
Dio e che egli è l'autore principale della vita di ogni essere umano”. E nel 
Secondo libro dei Maccabei troviamo affermata la formazione divina 
dell'uomo nel grembo materno. Rivolgendosi ai suoi figli, la madre dei sette 
martiri dice loro: ^Non so come siate apparsi nel mio seno; non io vi ho 
dato il respiro e la vita, né io ho dato forma alle membra di ciascuno di voi. 
Senza dubbio il Creatore dell'universo, che ha plasmato all'origine l'uomo e 
ha provveduto alla generazione di tutti" (2Mac 7,22-23). Ancora pit incisiva 


32 Cfr. P SEMEN, ,,Cuvantul Scripturii in fata imoralitatii: pruncucidere, abandonul de 
copii, divortul, drogurile si homosexualitatea", 45. 

53 Cfr. Biblia, tr. A. Bulai - E. Patrascu, Sapientia, Iasi 2013, 2778. 

54 Cfr. J. Noonan, ,,La Chiesa cattolica e l'aborto", in M. SBAFFI, L'aborto nel mondo, 
Verona 1970, 126; P Sarpi, L'aborto ieri e oggi, 63. 

55 Cfr. A. AMATO, , Cristo, «Vangelo della vita»”, in M. Toso, ed., Educare alla vita. Studi 
sull", Evangelium vitae" di Giovanni Paolo IT, Roma 1996, 127-144. 

56 Cfr. Biblia, 1839, nota f. 
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è l'affermazione dell'evangelista Luca: “Appena Elisabetta ebbe udito il 
saluto di Maria, il bambino sussultò nel suo grembo” (Lc 1,41)", che signi- 
fica che il bambino era già una persona. 

Ci sono altri passaggi nella Sacra Scrittura che si riferiscono alla vita 
umana creata da Dio fin dal grembo materno. Ne citeremo solo alcuni: nel 
Sal 127(126),3 troviamo scritto: “Ecco, eredità del Signore sono i figli, è 
sua ricompensa il frutto del grembo”. E nel Sal 71(70),6: “Su di te mi appog- 
giai fin dal grembo materno, dal seno di mia madre sei tu il mio sostegno”. 
Troviamo la stessa idea nel Libro del profeta Isaia: “Ascoltatemi, casa di 
Giacobbe, tutto il resto della casa d’Israele; voi, portati da me fin dal seno 
materno, sorretti fin dal grembo” (46,3), come nel Libro del profeta Gere- 
mia (1,5): “Prima di formarti nel grembo materno, ti ho conosciuto, prima 
che tu uscissi alla luce, ti ho consacrato; ti ho stabilito profeta delle nazioni". 
Anche san Paolo parla della sua scelta fin dal grembo materno nella Lettera 
ai Galati: *Dio, che mi scelse fin dal seno di mia madre e mi chiamó con la 
sua grazia" (cfr. 1,15). 

Potremmo essere sorpresi dalla carenza di testi biblici sull'aborto. Una 
prima spiegazione potrebbe essere la prudenza pastorale in un mondo greco- 
romano in cui l'aborto era diffuso, non vietato e persino raccomandato?8. 
Una seconda spiegazione e l'apertura delle prime comunità cristiane alla 
vita e alla virtü??. Una terza spiegazione afferma che per gli ebrei la fecon- 
dità nei bambini era il primo segno di una speciale benedizione di Dio, 
poiché la vita umana era considerata un dono dell'Altissimo, una vita che 
egli difende e vendica. La famiglia numerosa era la felicità più grande ed 
era una ricchezza per una famiglia tribale con l’era quella ebraica, per la 
quale era importante essere grandi, essere forti. Ovviamente questa con- 
cezione è passata anche alle prime comunità cristiane, per le quali la crea- 
tura umana è membro di Cristo e tempio dello Spirito Santo”. 

Le disposizioni del Codice dell’Alleanza, che include il testo citato dal 
Libro dell’Esodo, sono tributarie alle norme giuridiche esistenti in Medio 
Oriente durante la sua formazione, il più noto dei quali è il Codice di Ham- 
murabi (XVIII secolo a.C.). Tra i suoi 250 articoli che regolano la vita sociale, 
alcuni facevano riferimento all’aborto®. Anche nella legge assira l'aborto 


57 Cfr. G. Davanzo, „Interruzione della gravidanza”, 610. 

58 Cfr. R. LEWINSHON, Storia dei costumi sessuali, Milano 1960, 108. 

59 Cfr. P SARDI, L'aborto ieri e oggi, 63-64. 

60 Cfr. E. SGRECCIA, ,,L’insegnamento dei padri della Chiesa", in A. Fiort — E. SGRECCIA, 
ed., L'aborto. Riflessioni di studiosi cattolici, 51. 

61 Cfr. A. BupAu, „Imaginea biblică a familiei”, Dialog Teologic 8 (2001) 23. 

62 Cfr. E. SGRECCIA, ,,L’insegnamento dei padri della Chiesa”, 51. 

6 V HanGa, Mari legiuitori ai lumii, Editura Stiintificá si Enciclopedicá, Bucarest 1977, 
78. 
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era punibile, ma la legge non prevedeva la protezione del feto, ma solo il 
diritto dei genitori di veder nascere i propri figli; pertanto, l'aborto era con- 
sentito nel caso di una gravidanza indesiderata o di un feto malformato*. 

Passeremo in rassegna altri codici legislativi dell'Antico Oriente, com- 
prese le punizioni previste per questo crimine, poiché questi due codici 
hanno influenzato maggiormente la legge mosaica. 

Il codice ittita (XV-XIII secolo a.C.) prevedeva una multa per l'aborto, 
distinguendo tra le diverse fasi della gravidanza. A questo proposito si é 
stabilita una differenza di valore a seconda dello stadio di sviluppo del feto 
e sono stati consentiti aborti prima del quinto mese di gravidanza”. 

Nel Codice di Manu di India, l'aborto era equiparato all’omicidio®’. Nella 
percezione indù, l’aborto era il peccato più orribile e l’autore era conside- 
rato una persona che meritava di diventare il portatore dei tutti i peccati 
del mondo**. Nella stessa area orientale, il buddismo considera l'aborto un 
crimine, essendo, con poche eccezioni, categoricamente respinto e condan- 
nato da un punto di vista morale, tale atteggiamento avendo un triplice 
fondamento: in primo luogo, la dottrina buddista sull’identità dell’essere 
umano e il momento in cui comincia ad esistere, per il buddhismo della 
persona si parla dal momento del concepimento; secondo, la morale bud- 
dhista, in particolare il principio primario della nonviolenza; terzo, le regole 
monastiche che sanzionano l'aborto*?. 

A rischio di andare oltre i limiti dell’Antichità, non possiamo trascurare 
l’Islam, dove troviamo il caso dell’aborto provocato da una terza persona, 
come nel caso della Bibbia, che colpisce una donna incinta. La punizione 
prevista è la ghurrah (il prezzo del sangue del feto), che doveva essere pagata 
ad entrambi i genitori; nel caso dei gemelli, si doveva pagare ghirrah per 
ciascuno di loro. Per quanto riguarda il feto, era considerato una parte 
della madre, ma una parte importante, nel Corano (23,12-14) essendo elen- 
cate sette fasi dell'evoluzione del feto, l'ultima corrispondente alla ricezione 
dell’anima da Dio, 120 giorni dopo la nascita. I giuristi musulmani sono una- 
nimi nel condannare l’aborto dopo che il feto è vivo, per la fase precedente 


64 Cfr. C. Wau, , Aborto", Enciclopedia de la Biblia; trad. ital., Enciclopedia della Bibbia, 
I, Elle di Ci, Torino-Leumann 1969, 54. 

6 Cfr. C. FLAMIGNI, L'aborto. Storia e attualità di un problema sociale, Pendragon, Bolo- 
gna 2008, 19. 

66 Cfr. P SARDI, L'aborto ieri e oggi, 57-58; C. FLAMIGNI, L’aborto, 19. 

87 Cfr. C. TopEaA-Gnoss - I. MoLpovan, Indrumar medical si creştin despre viață al Fede- 
ratiei Organizatiilor Ortodoxe Pro-Vita din Románia, Renasterea, Cluj 2008, 170. 

6 Cfr. C.-I. Damian, „Avortul din perspectiva religiilor orientale: hinduism si budism”, 
Revista Română de Bioeticà, 8, 1 (gennaio-marzo 2010) 15. 

6 Cfr. I. Damian, „Avortul din perspectiva religiilor orientale", 19. 
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le opinioni essendo diverse”. Cosi, per le scuole legali malikita e shafiita, 
l'aborto é illegale dal momento del concepimento del feto, mentre per le 
scuole hanafita e hanbalita, l'aborto é legale fino a quattro mesi dopo il 
concepimento se la vita della madre è in pericolo". 

Abbastanza controversa nell'Islam é la questione della legalità dell'a- 
borto in caso di stupro, alcuni lo tollerano, soprattutto se l'autore é un non 
credente, mentre altri sostengono che non é lecito perseguire un crimine 
(aborto) a un altro crimine (violenza corporale). L'unico caso in cui é lecito 
ricorrere all'aborto é il pericolo per la vita della madre, secondo il principio 
generale della legge islamica: “La necessità permette ciò che è proibito" 7. 


4. L'aborto nella letteratura ebraica extrabiblica 
e nella letteratura apocrifa 


La condanna dell'aborto si trova, invece, esplicitamente nella letteratura 
ebraica e cristiana extra-biblica. Se ne ha un primo riferimento nel I secolo 
a.C., nello Pseudo Phociclido, che scriveva che *una donna non deve distrug- 
gere il proprio figlio prima che nasca””. 

Filone di Alessandria, parafrasando il testo del Libro dell’Esodo, afferma che 
il feto formato “é già un uomo, che il colpevole ha ucciso nel laboratorio della 
natura”, e il suo pensiero generalmente non sembra conciliabile con l'aborto”*. 

Allo stesso modo, Giuseppe Flavio, nella sua apologia all’ebraismo, andando 
oltre il testo dei Settanta già citato, esclude ogni ricorso all’aborto, trattan- 
dosi di un omicidio. Nella sua opera Contra Apione scrive: “La legge pre- 
scriveva che tutti i figli fossero allevati e diceva alle donne di non abortire 
e di non distruggere con altri mezzi il frutto del concepimento; anzi, la 
donna sarebbe una infanticida che sopprime un’anima e sminuisce il genere 
umano”. Due sono gli argomenti di Giuseppe Flavio, e cioè: il riconosci- 
mento dell’opera del Creatore nel feto nel grembo materno, cioè di una 
presenza divina attiva, e la crescita numerica del popolo ebraico. Tuttavia, 
essendo una condanna morale dell’aborto, non conferisce al feto alcuno 
status giuridico personale”. 


7? Cfr. M. PaLMARIO, Ma questo è un uomo, 29-30. 

© Cfr. C. FLAMIGNI, L'aborto, 33. 

7? Cfr. M. PaLMARIO, Ma questo è un uomo, 30-31. 

73 Citato in: J.T. BURTCHAELL, ,,Avortement”, J.-Y. LACOSTE, ed., Dictionnaire critique de 
théologie, Presses Universitaires de France, Parigi 1998, 124. 

7 Cfr. E. NARDI, „Eredità del mondo antico", 40. 

75 GIUSEPPE FLAVIO, Contra Apione, citato in EUSEBIO DI CESAREA, Praeparatio evangelica, 
VIII, 8: PG 21, 619c: ,,Vetat eadem, ne qua mulier susceptum semen aut ejiciat, aut exstin- 
guat: quae secus faci team pro liberorum interfectrice haberi vult, perinde ac si reipsa et 
fetus vitam oppresserit, et generis sui propagationem inhibuerit”. 

16 Cfr. G. BEDOUELLE - J.L. BRuGuEs - P Becqart, Amore e sessualità nel cristianesimo, 140. 
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Tra i testi apocrifi cristiani citiamo la versione greca dell’Apocalisse di 
Pietro, testo che stupisce per l'asprezza delle pene riservate alle donne che 
hanno abortito: queste, come punizione, vengono immerse fino al collo in 
una pozza di fango, avendo davanti agli aocchi i bambini che sono stati 
abortiti e da cui uscirono fiamme che colpirono le donne sugli occhi”. Più 
completa é la versione etiope della stessa scrittura apocrifa. Secondo que- 
sta versione, tutti coloro che hanno commesso omicidi (compresi gli aborti) 
*saranno gettati nel fuoco, in un luogo pieno di bestie velenose"; le anime 
di coloro che sono stati uccisi saranno portate davanti ai carnefici, per vedere 
i tormenti a cui sono sottoposti gli assassini, e diranno: *Il giudizio di Dio 
è giusto" ^5, La stessa punizione per l'aborto è prevista per le donne in altre 
opere escatologiche extra-bibliche, come gli Oracoli Sibillini (II secolo) e 
nell'Apocalisse o nella Visione di Paolo (IV secolo)”. 


5. Conclusioni 


Sebbene nell'antichità, soprattutto nel mondo greco-romano, l'aborto 
fosse accettato e persino consentito o incoraggiato, c'erano ancora voci che 
si esprimevano contro questo crimine. In Oriente, nelle grandi religioni, la 
condanna dell'aborto é stata unanime, partendo, per l'ebraismo, il cristia- 
nesimo e l'islam, dal comandamento biblico: “Non uccidere"; anche il bud- 
dismo e induismo non sono favorevoli all'aborto. Ma per la maggior parte 
di queste religioni, come per il mondo greco-romano, non era il diritto del 
feto che contava, ma il diritto dei genitori. Tuttavia, queste concezioni influen- 
zeranno in modo decisivo la condanna dell'aborto dai secoli successivi, fino 
ai giorni nostri, in cui l'accento é posto sul diritto del feto alla vita e all'e- 
sistenza. 


77 Cfr. „Apocalisse di Pietro”, 26, in L’Evangile et l'Apocalypse de Pierre, Parigi 1893, 29, 
trad. fr. 88-89: ,,IMnotov dè tod tóxov ¿xeívov cióov Etepov tónov te0Muu[év]ov £v «à» ó ixòp kai 
7) Svomdia TOV koAaGouévov katéppee Kai óo7ep Muvn &y(vero éxel KaKEt EKAONVTO yovaiKEs čyovoat 
TOV iyOpa uéypr T[@]v vpogmA[ov], Kai avtucpds aùtõv nooi noiósc, o[ítivels G@pot &i[t]krovro, 
kaBnuevor ÉkAatov, Kai TpoNpxovto ¿E aù[tõőv qAóy]sec Tvpòg kai tüc yovaiKas gmimocov «ata TH[V] 
óg0o02.410v: abro dè Hoav ai &[yapac tà Bpéon texo]doa kai Extpboacan”. 

78 Cfr. „Apocalisse di Pietro”, 8, http://www.intratext.com/IXT/ITA0456/_P7.HTM#82 
[acceso il 9 febbraio 2018]. 

19 Cfr. E. NARDI, „Eredità del mondo antico”, 41. 
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AL TEMPO DEL VESCOVO DOMENICO JAQUET, OFM CONV. 
(1895-1903) 


Fabian DOBOS* 


Abstract: The present study presents briefly the main economic problems the 
Diocese of Iasi, which was founded on June 27, 1884, had been facing. At the 
end of the nineteenth century, the rapid increase of the number of Catholics led 
the diocese leaders to build new larger churches and enlarge the old ones. In 
this sense, the second bishop of Iasi, Mons. Dominic Jaquet, a Swiss native, has 
sought funding in various Western countries. This bishop also took close care 
of the good progress of the Catholic schools within the diocese of Iasi (the dioc- 
esan and Franciscan seminary, the Cipariu Institute, the Primary School of 
Iasi, etc.). In order to cover all these expenses, Bishop Jaquet asked for finan- 
cial help from both his church superiors and civil authorities. Thus, if the main 
financial support came from the superiors of the Congregation De Propaganda 
Fide in Rome, other aid for Catholics in Moldova came from France, through 
the Association Propagation de la Foi, which had its headquarters in Lyon. 
Also, the help of the Catholics from the diocese of Iasi came both from the Roma- 
nian government and the one from Vienna.. 


Keywords: The Holy See, Diocese of Iasi, Mons. Dominic Jaquet, Mons. Nico- 
lae Iosif Camilli, Congregation De Propaganda Fide, Association Propagation 
de la Foi, Dimitrie Surdza, Bucharest, Vienna, King Carol I. 


Introduzione 


La crescita del numero dei cattolici della Moldavia, alla fine del secolo XIX, 
spingeva gli amministratori parrocchiali della Diocesi di Jassy a costruire 
nuove chiese, mentre la mancanza di soldi fermava quasi tutte le iniziative 
del genere. In questo senso, il vescovo Jaquet scriveva il 15 gennaio 1899 
al prefetto della Congregazione De Propaganda Fide, card. Miecislao Ledó- 
chowski, che negli ultimi tre anni si erano costruite nove chiese, mentre 
altre furono interamente restaurate!. Inoltre, il vescovo Jaquet aveva bisogno 
di risorse finanziarie per poter mantenere le scuole cattoliche della Molda- 
via, soprattutto i due seminari (diocesano e francescano). Per compiere 


* Università „Alexandru Ioan Cuza”, Iaşi; email: fabiandobos@gmail.com. 
1 ARCHIVIO DELLA CONGREGAZIONE PER L' EVANGELIZZAZIONE DEI POPOLI (ACEP), fondo Nuova 
serie (NS), rubrica (rubr.) 109/1899, vol. 165, f. 208. 
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tutti questi doveri, il vescovo Jaquet ha ricevuto diverse offerte e numerosi 
aiuti finanziari dai suoi superiori di Roma, dal governo romeno, dall'Opera 
Propagation de la Foi di Lione, ma anche dal governo di Vienna. 


1. La Congregazione De Propaganda Fide 


La prima risorsa finanziaria dei cattolici della Moldavia fu la Congrega- 
zione De Propaganda Fide, la quale accordava sussidi alla Missione fin dall'e- 
poca dell Episcopio di Bacau (1607-1818)?. Prima ancora di essere nominato 
vescovo di Jassy (27 giugno 1884), mons. Nicola Giuseppe Camilli ricevette 
nel 1883 dalla suddetta congregazione 1.000 lire, che furono pagate a nome del 
Santo Padre per i bisogni della Missione moldava?. La congregazione con- 
tinuó a mandare soldi anche dopo l'erezione della diocesi di Jassy (1884). 

Il 9 dicembre 1895 il vescovo Domenico Jaquet, che era in quel periodo 
anche amministratore apostolico dell'Arcidiocesi di Bucarest, mando alla 
Congregazione De Propaganda Fide una lettera nella quale, dopo aver fatto 
una presentazione delle due diocesi, chiedeva aiuto finanziario per quella 
di Jassy. Egli scriveva: 


La diocesi di Jassy conta 70.000 cattolici, 20.000 di piü rispetto a quella di 
Bucarest. E una diocesi indigena (conta 60.000 romeni) e quindi una diocesi 
nella quale la Santa Sede puó porre la sua speranza. Io supplico dunque la Sacra 
Congregazione di venire in nostro aiuto al più presto possibile, e praticamente: 

1. Di porre sullo stesso livello la Diocesi di Jassy con l'Arcidiocesi di Buca- 
rest e di unirle nei negoziati che avranno luogo, o nei quali sono già stati aperti 
tra la Santa Sede e il governo. 

2. Di porle sullo stesso livello nella sua generosità e la Sacra Congregazione 
doni alla Diocesi di Jassy gli stessi sussidi che dona all'Arcidiocesi di Bucarest*. 


La somma annuale offerta dalla Congregazione De Propaganda Fide non 
era sempre la stessa, ma dipendeva dalle opere che si compivano a favore 
dei cattolici moldavi. Dal 1896 al 1898, la congregazione offri alla diocesi di 
Jassy annualmente 10.000 franchi?. Nel 1899 il vescovo di Jassy ricevette 
soltanto 4.000 lire dalla Congregazione De Propaganda Fide*. Anche nel 1900 
la congregazione dono alla diocesi di Jassy soltanto 4.000 lire’, nonostante 


2 Cfr. D. DoBos, Biserica si scoala. Din istoria operelor sociale catolice în Romània [Chiesa 
e scuola. Aspetti della storia delle opere sociali cattoliche in Romania], I, Iasi 2002, 46-47. 

? ACEP fondo Scritture riferite nei congressi (SC), Moldavia, vol. 18, f. 146. 

4 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 829. 

5 ACEP fondo NS, rubr. 109/1898, vol. 142, f. 67. 

6 ARCHIVIO DELL'OEUVRE PONTIFICALE MISSIONNAIRE DI Lione (AOPM), fondo Lettres en 
provenance des missions d’Europe (LME), fascicolo (fasc.) D. — 132. Jassy. Moldavie. Nr. 1 
a 146, 0132, 1838-1921, lettera (lett.) 0105. 

7 ACEP fondo NS, rubr. 109/1899, vol. 165, f. 326v. 
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il 2 dicembre 1899 il vescovo Jaquet avesse mandato una lettera al cardi- 
nale Ledóchowski, pregandolo insistentemente di mantenergli l'aiuto di 
10.000 franchi, che aveva ricevuto nei primi 3 anni di episcopato, in quanto 
l'anno 1898 era stato disastroso per l'agricoltura della Romania a causa 
della forte siccità?. Il vescovo Jaquet mandó un'altra lettera il 4 marzo 1900 
con la quale chiedeva di nuovo alla congregazione di offrirgli anche per 
quell'anno, come all'inizio del suo episcopato, 10.000 franchi, invocando il 
motivo della scarsa produzione di grano. Egli chiedeva in modo retorico: 
*Che cosa ne sarà delle mie opere? Non potró mantenere nemmeno il semi- 
nario diocesano"?. Come l'anno precedente, la stessa somma di 4.000 lire 
fu mandata al vescovo di Jassy il 6 maggio 1901”. 

Nel 1902 il vescovo Jaquet non ricevette nessun aiuto dalla congregazione". 
Dopo la partenza del secondo vescovo di Jassy dalla Moldavia (1903), il 
nuovo prefetto della congregazione romana, card. Antonio Giovanni Bene- 
detto Gotti mandava l'11 dicembre 1903 all'amministratore apostolico 
Giuseppe Malinowski, OFM Conv. un assegno di 6.000 lire, per venire incon- 
tro alle spese della diocesi trovatasi in una grande crisi finanziaria". 


2. La convenzione segreta con il governo romeno (4 gennaio 1899)? 


Il re Carlo (1866-1914) ebbe fin dall'inizio una forte simpatia per i cat- 
tolici della Moldavia, accordando spesso dei sussidi finanziari, anche prima 
dell'erezione della diocesi di Jassy. Una conferma ne costituisce la richiesta 
che mons. Nicola Giuseppe Camilli fece alla Santa Sede nel 1882 perché 
questa accordasse la decorazione di cavaliere all'ex console francese a Galatz, 
Giorgio Laporte, il quale “ha sostenuto e difeso sempre i preti; ha favorito le 
scuole cattoliche; ha ottenuto dal governo anche soldi per queste scuole" +4. 

Appena arrivato nella sua diocesi (25 marzo 1895), il vescovo Domenico 
Jaquet prese contatti con il governo romeno, specialmente con il ministro 
della Pubblica istruzione e dei Culti, Take Ionescu, il quale gli promise un 
aiuto finanziario. Questa informazione fu trasmessa dal vescovo al prefetto 
della Congregazione De Propaganda Fide, con la lettera del 12 giugno 1895”. 


8 ACEP fondo NS, rubr. 109/1899, vol. 165, f. 319. 

? ACEP fondo NS, rubr. 109/1899, vol. 165, f. 324v. 

10 ACEP fondo NS, rubr. 109/1900, vol. 190 f. 466v. 

1 Cfr. AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Eveché de Jassy. Correspondance de 1883 a 
1913, doc. 020327. 

12 Archivio dell'Episcopio romano-cattolico (AERC) Jassy, vol. 2/1890, f. 266. 

13 Nell'Archivio di Stato di Bucarest non abbiamo trovato nessuna informazione riguardo 
a questa convenzione, in quanto tranne il re, il primo ministro e il vescovo di Jassy nessuno 
doveva conoscere il rispettivo contratto. 

14 ACEP fondo SC, Moldavia, vol. 13, f. 97. 

15 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 741. 
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Nel vasto rapporto mandato allo stesso cardinale il 9 dicembre seguente, 
il vescovo raccontava le discussioni avute con il re Carlo, nell'udienza accor- 
datagli il 14 novembre 1895, al castello Peles”. Il Jaquet fu sorpreso dall'at- 
tenzione con la quale il re lo ricevette, mandando un suo ufficiale alla sta- 
zione per accoglierlo". Fin dall'inizio del dialogo il vescovo rassicurava il re 
della simpatia che tutti i romeni, e non solo essi, sentivano per lui: *Lei é 
oggi il più amato re d'Europa”**, Domenico Jaquet espose al re con chiarezza 
la situazione dei cattolici della Moldavia, parlando soprattutto dei bisogni 
finanziari della diocesi per poter mantenere gli istituti di educazione, e poi 
pregó il re di venirgli incontro con un sussidio finanziario. L'idea sua era 
quella di portare tutti i cattolici della Moldavia, anche la parte che ancora 
parlava un idioma ungherese, alla convinzione di essere romeni. Ma questo 
progetto necessitava una determinata educazione, soprattutto tra i giovani. 
Quindi, nell'intenzione di Jaquet, gli istituti scolastici della diocesi di Jassy 
avevano anche uno scopo patriottico, non solo religioso. Impressionato da 
questo piano, il re invitó il vescovo a parlare con il primo ministro, Deme- 
trio Sturdza, il quale sicuramente lo avrebbe aiutato”. 

Infatti, il vescovo Jaquet fu ricevuto in udienza dal primo ministro D. 
Sturdza il giorno seguente (il 15 novembre 1895). Anche in questa occasione 
il vescovo parló della situazione finanziaria critica della diocesi di Jassy, 
“argomento che gli stava al cuore", pregando il primo ministro di mettere 
sullo stesso piano le diocesi di Jassy e Bucarest. Egli ricordava che i catto- 
lici della Moldavia non ricevevano nessun aiuto dal governo romeno. Dispia- 
ciuto di questo trattamento, il vescovo esclamava: 


Si arriverà che noi ignoreremo la Romania come la Romania ci ignora. Noi 
cantiamo il Te Deum per l'imperatore d'Austria, e noi non lo cantiamo né per 
il re, né per la regina della Romania, né in occasione delle feste nazionali. Io 
vorrei che i miei cattolici romeni si mostrassero sottomessi al re, ma per questo 
non bisognerebbe lasciar credere loro che sono stranieri”. 


Poi il vescovo presento al primo ministro una tabella con tutte le spese 
che doveva fare per mantenere gli istituti già esistenti e quelli che voleva 
aprire per la formazione dei giovani. 


Tutte queste scuole saranno opere eminentemente romene. Passo a passo che met- 
teró in pratica questo progetto, esso ci permetterà di romenizzare in 10-15 anni 


16 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 816-830. L'udienza duró tutta la mattinata, 
dalla colazione, presa insieme al re, fino al pranzo (cfr. Ibid., f. 816v., 822). 

17 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 816v. 

18 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 817. 

19 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 820r.-821r. Il vescovo Jaquet chiedeva alla 
Santa Sede di sostenere con la sua grande influenza questo progetto presso il re Carlo. 

20 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 822. 
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tutta la popolazione cattolica che parla un dialetto ungherese. Questa e un’opera 
patriottica alla quale io darò il mio concorso, se sarò aiutato materialmente?!. 


Il primo ministro gli promise di fare tutto quello che poteva. Egli rassi- 
curó il vescovo che avrebbe tenuto conto della sua richiesta nella prepara- 
zione del budget dell'anno seguente. 

Le insistenze del vescovo di Jassy non furono vane. Egli ricevette a marzo 
del 1896 la somma di 10.000 franchi dal governo romeno, con la promessa 
che essa sarebbe stata donata anche negli anni seguenti”. 

Il 31 gennaio 1898 il vescovo di Jassy mandó al primo ministro, Deme- 
trio Sturdza, una lettera con la quale presentava la situazione dei cattolici 
della Moldavia e le loro necessità finanziarie. Egli scriveva che la diocesi di 
Jassy contava 65.000 cattolici romeni su un totale di 72.000 fedeli. I sacer- 
doti cattolici avevano come scopo quello di portare i loro parrocchiani, 
mediante una formazione ispirata allo spirito nazionale, verso l'amore per 
la patria e per il re. Per rispondere pienamente a questa duplice missione, 
il clero cattolico doveva ricevere una educazione speciale, in delle scuole 
particolari. Fino a quella data, sosteneva il vescovo, i sacerdoti della Mol- 
davia venivano dall'estero ed erano sovvenzionati dagli stranieri. Da alcuni 
anni i vescovi di Jassy hanno preso la decisione di sostituire i sacerdoti 
stranieri con quelli romeni indigeni. Essi volevano in questo modo venire 
incontro agli interessi del paese. “Sarebbe normale quindi che le somme 
necessarie alla formazione di questi sacerdoti fossero accordate dal governo 
romeno”. Il vescovo scriveva al primo ministro che una formazione del clero 
locale e dei suoi aiutanti richiedeva 3 scuole: un seminario per il clero dioce- 
sano, un altro per il clero regolare, una scuola per i cantori. Le somme neces- 
sarie per il mantenimento annuale di queste 3 scuole erano: seminario dioce- 
sano — 25.000 franchi, seminario regolare — 10.000 franchi, scuola dei cantori 
— 6.000 franchi. Il totale era quindi di 41.000 franchi. In più, per quell’anno 
il vescovo aveva bisogno di un aiuto speciale di 6.000 franchi per la costru- 
zione della scuola dei cantori. La lettera continuava nel modo seguente: 


Se il governo vuole aiutare l'Episcopio di Jassy a compiere la sua missione 
patriottica e religiosa, egli si prenderà in cambio i seguenti impegni, che saranno 
senz'altro approvati dalla Santa Sede: 

Le uniche lingue usate nell'insegnamento saranno il romeno e il latino. 

Il governo avrà il diritto di controllare l'insegnamento classico per quanto 
riguarda l'aspetto nazionale, lasciando però tutta la libertà all'autorità religiosa 
per quanto riguarda l'organizzazione interna e la formazione dottrinale e morale 
degli alunni”. 


21 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol. 94, f. 822. 
2 ACEP fondo NS, rubr. 109/1896, vol 95, f. 119. 
23 AERC Jassy, vol. 1/1868, f. 13-14. 
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Il 14 novembre 1898 il vescovo scriveva all'Opera Propagation de la Foi 
di Lione che il governo romeno gli aveva accordato per quell'anno la somma 
di 40.000 franchi”. 

Soltanto il 4 gennaio 1899 il primo ministro Demetrio Sturdza rispose 
al vescovo con una lettera — contratto, che diventò in seguito la “Conven- 
zione tra lo stato Romeno e l'Episcopio di Jassy””. Il testo della lettera, 
scritta in francese, era il seguente: 


Monsignore, 

Con grande interesse ho considerato le cose che Lei mi comunicó con la let- 
tera del 31 gennaio dell'anno scorso, dove mi presentava la situazione della 
Chiesa cattolica della diocesi di Jassy e l'orientamento che Lei desidera offrire 
al suo clero e fedeli. Lo scopo della Chiesa cristiana di elevare le anime dei fedeli 
verso Dio e intimamente legato al sentimento di riconoscenza che dobbiamo 
avere per tutti i favori che ci sono accordati qui sulla terra, tra i quali uno dei 
principali e sicuramente quello di avere una patria. 

La Chiesa, dunque, non puó che aiutare i suoi fedeli a sviluppare lo spirito 
nazionale, l'amore per la patria e l'attaccamento al suo sovrano. Tuttavia, questa 
missione non si potrà compiere che da un clero che abbia ricevuto prima una 
educazione nazionale nelle scuole orientate su questa via. La diocesi cattolica di 
Jassy possiede una popolazione rurale che conta piü di 60.000 cittadini romeni; 
l'educazione patriotica di questa popolazione e dei suoi sacerdoti deve necessa- 
riamente interessare il governo regale. Non si deve ammettere che il clero cat- 
tolico che serve nelle parrocchie formate da cittadini romeni sia sovvenzionato 
dagli stranieri. Spetta al governo romeno offrire i fondi necessari per l'educa- 
zione del clero cattolico della diocesi latina di Jassy. Questo problema, che tocca da 
vicino gli interessi del regno, é stato sottoposto all'attenzione del Consiglio dei 
ministri e io adesso La informo che questo, nella seduta del 3/15 gennaio cor- 
rente, ha deciso di offrirLe annualmente e in modo costante la somma di 41.000 
franchi per le 3 scuole menzionate nella Vostra lettera, cioé: 25.000 franchi per il 
Seminario di Jassy, che forma dei sacerdoti diocesani, comprendente 10 professori 


2 AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evéché de Jassy. Correspondance de 1883 à 1913, 
lett. 020321. 

2 Questa non si trovava al tempo dell'amministratore apostolico Giuseppe Malinowski 
(1903-1904) nell'archivio della diocesi di Jassy, avendola portata via il vescovo Jaquet 
(ACEP fondo NS, rubr. 109/1903, vol. 260, f. 374). Il vescovo prese con sé la convenzione in 
quanto era segreta, secondo la richiesta dello stesso primo ministro (AERC Jassy, vol. 
1/1868, f. 16v.-17r.). Egli consegnò a gennaio del 1904 il documento al prefetto della Congre- 
gazione De Propaganda Fide, card. Gotti, il quale lo depose nell'archivio segreto della con- 
gregazione (Ibid., 32r.-32v.). Il famoso documento fu mandato dopo all'Episcopio di Jassy. 
Infatti il vescovo Nicola Giuseppe Camilli (in carica dal 1904 al 1915) ne invió una copia 
dattilografata il 6 luglio 1915 alla Curia generalizia dei francescani di Roma (ARCHIVIO DELLA 
CURIA GENERALIZIA DELL'ORDINE DEI FRATI MINORI CONVENTUALI — AGO Conv., fondo Romania, 
vol. S/XX.B-2). Attualmente l'originale della convenzione si trova nell'archivio del Seminario 
diocesano di Jassy (ARCHIVIO DEL SEMINARIO DIOCESANO — ASD Jassy, vol. 58/1860, f. 32r.-33v.). 
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e 35 alunni; 10.000 franchi per il seminario per la formazione del clero regolare 
o monastico di Háláucesti, comprendente 15 alunni; 6.000 franchi per la scuola 
dei cantori di Háláucesti, comprendente 2 professori e 10 alunni. 

Riguardo alla somma di 6.000 franchi necessaria alla costruzione della scuola 
dei cantori di Háláucesti, essa fu già donata a Lei l'anno scorso. 

Il governo romeno riceve in cambio con soddisfazione l'assicurazione da 
parte Sua che le uniche lingue che si useranno nell'insegnamento in queste 
scuole saranno il romeno e il latino e che il controllo del governo sull'insegna- 
mento classico e nazionale non troverà nessun ostacolo (...). 

Il governo regale desidera che la lingua ungherese non faccia parte del pro- 
gramma delle scuole e che l'Episcopio di Jassy rinunci in avvenire alla sovven- 
zione che riceveva da altri governi. 

La situazione della Chiesa cattolica nella diocesi di Jassy si trova cosi rego- 
lata in una maniera soddisfacente ed essa potrà seguire la sua nobile missione 
in pace e con serenità, mentre il governo regale troverà in essa un aiuto prezioso 
per sviluppare e rinvigorire nel cuore dei suoi cittadini cattolici i sentimenti di 
dedizione per la patria e il re. 

Il governo regale spera che questa relazione stabilita d'ora in poi in un modo 
chiaro con la diocesi latina di Jassy troverà a Roma approvazione dalla Santa 
Sede (...). 

Il presidente del Consiglio dei ministri, 

D. Sturdza 


Nella lettera del 16 gennaio 1899 indirizzata al vescovo Jaquet, il primo 


ministro Sturdza lo ringraziava per gli auguri inviati in occasione dell'ini- 
zio del nuovo anno, gli faceva i complimenti per aver ottenuto il sussidio di 
41.000 franchi dal governo romeno e gli confessava che il peso di tanti 
problemi lo faceva a volte diventare triste, mentre soltanto la preghiera lo 
aiutava a rimanere sulla via giusta nel servizio del paese e del re. Il primo 
ministro augurava al suo amico la salute dell'anima e del corpo e chiudeva 
la lettera pregandolo di non fare menzione a nessuno del contratto con il 
governo romeno: 


Vi prego di permettermi di aggiungere alla mia comunicazione ufficiale un desi- 
derio che mi sembra Voi l'abbiate già capito prima ancora che io lo manifestassi: 
Vi chiedo di mantenere la discrezione assoluta sulla decisione del governo; que- 
sta discrezione deve essere tenuta sia a Jassy sia a Roma. E per il bene della 
stessa convenzione che deve essere tenuto il segreto nelle Vostre relazioni con 
le autorità di Jassy e di Roma”. 


Se per il vescovo Jaquet questa condizione rappresentava una grossa 


difficoltà, per Demetrio Sturdza essa era ancora piü grande, perché egli 
occupò in quell'epoca, l'ufficio di primo ministro per ben quattro volte nel 


26 AERC Jassy, vol. 1/1868, f. 16r.-17r. 
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corso di pochi anni (1895-1908) e quindi doveva affidare questo segreto a 
delle persone di fiducia e filocattoliche. Una di queste fu il ministro degli 
Affari Esteri, Alessandro Marghiloman (7 luglio 1900 - 13 febbraio 1901), 
il quale scrisse il 15 luglio 1900 al vescovo Jaquet, informandolo che Deme- 
trio Sturdza gli aveva mandato la lettera che aveva ricevuto da Jassy con 
la richiesta di conservare il sussidio di 41.000 franchi. 

Il vescovo Jaquet presento la convenzione al prefetto della Congregazione 
De Propaganda Fide il 9 febbraio 1899, il quale gli diede il 24 marzo la 
seguente risposta: 


Si é esaminato ponderatamente la convenzione intervenuta tra Vostra Signoria 
e codesto governo romeno intorno agli istituti scolastici della diocesi (...), notata 
l'indipendenza assoluta dell'autorità ecclesiastica in quanto al regime morale, 
scientifico e disciplinare degli stessi istituti, questa Sacra Congregazione auto- 
rizza V. S. a firmarla?. 


Dopo aver ricevuto l'approvazione del prefetto Ledóchowski, il vescovo 
scrisse al primo ministro Sturdza mandandogli una copia della risposta 
della congregazione. Basandosi su questa autorizzazione, il vescovo di Jassy 
dichiarava nella sua lettera che firmava una tale convenzione. «Io saró fedele 
di osservare le condizioni che si trovano nella mia lettera del 31 gennaio 
1898, nella lettera di Vostra Eccellenza del 4 gennaio 1899 e nella lettera 
di S. Em. card. Ledóchowski del 24 marzo 189978. 

Il 17 novembre 1903 l'amministratore apostolico Malinowski mandó 
una lettera al prefetto Gotti”, informandolo di essere stato a Bucarest per 
parlare chiaramente con il primo ministro della convenzione fatta con il 
vescovo Jaquet. L'udienza ebbe luogo l'11 novembre, alle ore 14.00. Mali- 
nowski spiegó al primo ministro che non aveva voluto mandare una lettera 
su questo argomento in quanto aveva sentito che la convenzione era segreta 
e quindi non sapeva se la lettera sarebbe arrivata direttamente a lui oppure 
prima a qualche ufficiale. Visto che il testo era segreto, egli non sapeva come 
comportarsi e che doveri aveva verso il governo. Allora il primo ministro 
gli lesse il testo della convenzione, assicurandolo che il governo non inten- 
deva cambiare la pratica di prima. Dopo aver citato a memoria le clausole 
della convenzione, Malinowski continuava la sua lettera del 17 novembre 
nel modo seguente: 


Mi permetto di fare alcune osservazioni su questa convenzione. 
Si obbliga il vescovo di Jassy che l'insegnamento nelle classi ginnasiali si 
farà in romeno. Peró nel seminario di Jassy si insegna la storia sacra in lingua 


27 AERC Jassy, vol. 1/1868, f. 19. 
28 AERC Jassy, vol. 1/1868, f. 18v. 
29 ACEP fondo NS, rubr. 109/1908, vol. 260, f. 415-417. 
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francese e la storia universale e le scienze naturali in tedesco. E questa cosa si 
fa per 2 motivi: 1. Perché i seminaristi esercitino le lingue; 2. Perché non abbiamo 
libri cattolici per queste materie in lingua romena. Mons. Jaquet sapeva ció 
quando fece la convenzione. E dopo la convenzione si é continuato cosi col suo 
consenso. Jaquet riceveva ogni anno dal Ministero degli Affari Esteri di Vienna 
una sovvenzione di 2.000 franchi. Questo consta dal libro dell'amministrazione 
della diocesi e l'ultima rata di 1.000 franchi fu ricevuta da me, in qualità di 
provicario generale, nel luglio di quest'anno. Da scienza mia privata so che 
questa somma di 2.000 franchi si offre dal governo austro-ungherese al Semi- 
nario di Jassy per il mantenimento di un professore di lingua ungherese, di 
modo che cosi si infrangono due altre condizioni imposte dalla convenzione col 
governo romeno. Il testo della convenzione non essendo stato comunicato al 
padre provinciale dei francescani, questi, non sapendo quali fossero i suoi doveri 
verso il governo romeno, per i 10.000 franchi annui che riceve per il Seminario 
di Halaucesti, ha accettato proprio quest'anno nel seminario regolare un giovane 
polacco, suddito austriaco venuto quest'anno dalla Galizia. 

Il governo potrà sapere un giorno che la convenzione fatta da Jaquet con il 
permesso della Propaganda Fide (protocollo nr. 32789 del 24 marzo 1899) non 
e osservata e la responsabilità cadrà sopra la Chiesa, la quale farà la figura di 
aver voluto ingannare il governo romeno. Gli ho chiesto al ministro di come 
intende il governo di accertarsi che la condizione riguardo all'insegnamento in 
romeno sia osservata e lui mi ha detto che ancora nulla é stabilito e che il 
governo avendo la certezza che le condizioni sono rispettate non se ne curava 
piü di controllare. 


Alla fine dell'udienza il primo ministro disse all'amministratore aposto- 
lico che in avvenire per questi problemi si doveva rivolgere direttamente 
sia al ministro della Pubblica istruzione e dei Culti, sia a lui stesso e che 
egli avrebbe fatto tutto il possibile per aiutare i cattolici della Moldavia. 
Dal comportamento amichevole del primo ministro, Malinowski aveva capito 
che per l'avvenire egli non avrebbe rifiutato la concessione del sussidio 
secondo la convenzione del 18997, 

Il 12 novembre 1904 Malinowski scrisse a Jaquet, manifestando la sua 
titubanza riguardo alla convenzione. Il vescovo rispose con una lunghissima 
descrizione sul suo operato a Jassy*!. Nella sua risposta mons. Jaquet trat- 
tava dettagliatamente anche la convenzione che egli firmo nel 1899 con il 
governo romeno, spiegando i punti interpretabili e dimostrando che le cose 
che accadevano nell'insegnamento dei due seminari e della scuola dei can- 
tori, che a Malinowski sembravano contraddire il contratto, non erano tali. 
Dopo aver citato la parte della convenzione dove si trattava delle lingue 
nelle quali si doveva svolgere l'insegnamento in seminario, il vescovo Jaquet 


3? ACEP fondo NS, rubr. 109/1908, vol. 260, f. 417. 
31 AERC Jassy, vol. 1/1868, f. 32r.-A1v. 
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scriveva che questa cosa avveniva nel suddetto istituto. Egli spiegava che 
era chiaro che questa clausola non impediva che le lingue straniere fossero 
insegnate usando le lingue stesse. Era evidente, secondo il vescovo Jaquet, 
il fatto che si poteva permettere che, ogni tanto, durante qualche intervallo, 
gli alunni parlassero francese o tedesco. Quindi egli si impegnava ad inse- 
gnare in romeno e latino solo le materie contenute nella convenzione. 
Riguardo al controllo del governo romeno sull'insegnamento classico e nazio- 
nale, mons. Jaquet vedeva in questa clausola una possibilità per poter ricevere 
il diritto di dare il baccalaureato riconosciuto dallo stato, e questo sarebbe 
stato un grande vantaggio per i giovani sacerdoti. In piü, egli faceva notare che 
il governo romeno non aveva mai fatto un'ispezione tra il 1899 e il 1903. 

La convenzione stipulava che la lingua ungherese non facesse parte del 
programma scolastico. Questa clausola significava, secondo l'interpreta- 
zione di Jaquet, che non si doveva insegnare l'ungherese nelle ore di lezione, 
cioé che questa materia non doveva insegnarsi in modo ufficiale, e quindi 
non doveva essere inclusa nel programma di studi. Ma questa norma non 
impediva che la suddetta materia fosse insegnata fuori programma, durante 
le ore di studio personale, ad un numero ristretto di alunni. Dalle discussioni 
che il vescovo ebbe con il primo ministro, questi avrebbe dovuto capire, secondo 
l'opinione di Domenico Jaquet, che in Moldavia c'erano alcuni villaggi in 
cui bisognava mandare dei sacerdoti e dei cantori che sapessero l'ungherese. 
Quindi l'insegnamento di alcune cose principali della lingua ungherese, 
senza studiare la letteratura, non poteva essere un atto contrario alla con- 
venzione, perché non rappresentava nessun pericolo per lo Stato romeno. 

Sul punto della convenzione che vietava al vescovo di Jassy di ricevere 
soldi da altri governi, il Jaquet spiegava a Malinowski che questa norma 
valeva soltanto per le scuole di cui trattava la convenzione, non per le altre 
necessità della diocesi. In questo senso, egli portava una citazione di una 
lettera che pensava di aver inviato il 23 marzo 1899 al primo ministro: “Va 
da sé e quindi e evidente che il vescovo di Jassy non prendera soldi da altri 
governi soltanto per il mantenimento delle scuole di cui trattano le nostre 
lettere. Ma io non mi prendo l'impegno, tanto meno lo posso fare al posto 
dei miei successori, di non ricevere nessun sussidio dai governi stranieri, 
per poter aiutare ai bisogni di questa povera diocesi”, 

Sui 2.000 franchi che il governo austro-ungarico accordava da molto 
tempo al Seminario di Jassy”, Jaquet scriveva che ne aveva parlato con il 


322 Domenico Jaquet scriveva che non era sicuro di aver mandato questo testo al primo 
ministro, e nemmeno si ricordava se il testo fosse proprio quello, oppure l'aveva modificato 
in seguito (AERC Jassy, vol. 1/1868, f. 36v.). 

33 In effetti, questi soldi li aveva ricevuti egli stesso per la prima volta nel 1896 dal governo 
austro-ungarico, il quale gli aveva promesso di donargli annualmente la somma di 2.000 
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primo ministro e che gli aveva spiegato come il rifiuto di una somma cosi 
piccola avrebbe potuto far arrabbiare il governo austro-ungarico, il quale 
poteva escogitare ipotesi false o pericolose per la stabilità della Romania. 

Riguardo al ricevimento di soli romeni nelle scuole di cui trattava la 
convenzione, Jaquet ricordava a Malinowski che anche quelli che proveni- 
vano da villaggi dove si parlavano altre lingue erano romenizzati mediante 
la scuola primaria e il desiderio di fare della Romania la loro patria defini- 
tiva. Quindi, secondo l'interpretazione di Jaquet, la clausola riguardava 
soltanto i giovani che sarebbero venuti da altri paesi. 

Il sussidio accordato dallo Stato romeno, in virtt della convenzione del 
1899, all’Episcopio di Jassy cesso nel 1916, quando la Romania entro nella 
Prima Guerra Mondiale**, 


3. L'Associazione Propagation de la Foi di Lione 


L'Opera Propagation de la Foi di Lione fu una delle pit importanti risorse 
finanziarie per i cattolici della Moldavia. Fin dagli inizi della sua esistenza”. 
Anche il primo vescovo di Jassy, Nicola Giuseppe Camilli, ricevette sussidi 
importanti da parte dell'opera di Lione. 

A sua volta il vescovo Jaquet ricevette importanti aiuti dall'Opera Pro- 
pagation de la Foi, la quale però manteneva sempre il limite a 10.000 fran- 
chi”. Già il 2 giugno 1895 egli scriveva al presidente, ringraziandolo per 
l'aiuto di 8.000 franchi appena ricevuti?*. 


franchi per il Seminario (Haus-, Hor- unp STAATSARCHIV WIEN — HSW, fondo: Ministerium 
des Aufern - MA, AR Administrative registratur — AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871-1911, 
fasc. 27, Jassy, 7, doc. 7, 13). 

3 L PM. Pat, Originea catolicilor din Moldova si franciscanii, păstorii lor de veacuri [L'ori- 
gine dei cattolici della Moldavia e i francescani, i loro pastori da secoli], Sábáoani-Roman 
1942, 219. 

35 L'Associazione fu fondata da Paolina Maria Jaricot (1799-1862) il 3 maggio 1822, e fin 
dalla prima metà dell'Ottocento si impegnò ad aiutare, oltre le missioni di altri continenti, 
anche la Missione francescana moldava. Per esempio, il visitatore apostolico Paolo Sardi, 
riusci nel 1845 ad aprire un seminario a Jassy, anche grazie all'aiuto ricevuto da Lione (AOPM, 
fondo LME, fasc. D. — 132. Jassy. Moldavie. Nr. 1 a 146, 0132, 1838 — 1921, lett. 0005). Paolina 
Maria Jaricot sarà beatificata il 22 maggio 2022 [http://www.fides.org/it/news/70905-EU- 
ROPA FRANCIA Annunciata la beatificazione di Pauline Jaricot, accesso il 23 ottobre 
2021]. 

3$ Quando mons. Camilli apri il Seminario diocesano di Jassy nel 1886, l'opera gli offri 
2.600 franchi (AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evéché de Jassy. Correspondance de 1883 
à 1913, lett. 020273). 

37 Archivio del Monastero dei francescani minori conventuali di Friburgo, fondo Jaquet, 
involucro Jaquet. Dioec. Jassy, lettera di mons. Jaquet all’imperatore dell’ Austria-Unghe- 
ria del 10 ottobre 1895. 

38 AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evéché de Jassy. Correspondance de 1883 à 1913, 
lett. 020314. 
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Il 13 agosto 1895 il vescovo Jaquet mando al presidente dell'opera di 
Lione una lunga descrizione sulla situazione della diocesi di Jassy, infor- 
mandolo che i soldi ricevuti da Lione erano principalmente usati per il 
mantenimento del seminario. Egli chiedeva soltanto per quell'anno un 
sussidio straordinario per costruire altre due nuove sale per i seminaristi. 
L'iniziativa costava 3.000 franchi e l'unica speranza che questa fosse con- 
cretizzata era l'opera di Lione; anche mons. Jaquet avrebbe partecipato 
con alcuni risparmi della sua mensa vescovile??. 

Il 24 giugno 1897 il parroco di Botosani, Francesco Janik, S.J., mandó 
all'associazione di Lione una lettera, affermando che era la terza volta che 
scriveva per chiedere aiuto finanziario. Il padre Janik spiegava che i catto- 
lici di Dorohoi (67 famiglie con circa 500 persone) non avevano ne chiesa, 
ne cappella. Egli informava l'opera che esisteva il pericolo che i cattolici 
passassero all'ortodossia o all'eresia, dato che i protestanti avevano deciso 
di costruire un luogo di culto a Dorohoi. Una cappella costava circa 10.000- 
12.000 franchi. Egli aveva già comprato un terreno di 950 franchi e ancora 
aveva un fondo di 4.300 franchi‘. Questa volta si appellava all'opera per 
intercessione del vescovo, il quale alla fine della lettera raccomandava il 
suddetto parroco, precisando che le cose di cui egli scriveva erano vere. 
Mons. Jaquet aggiungeva che i soldi mandati a Jassy erano usati per il 
mantenimento del Seminario diocesano. 

Per gli anni 1896-1903 il secondo vescovo di Jassy ricevette le seguenti 
somme: 1896 — 9.000 franchi, 1897 — 9.000 fr., 1898 — 8.500 fr., 1899 — 8.500 
fr., 1900- 7.500 fr., 1901 — 7.500 fr., 1902 — 6.500 fr., 1903 — 5.500 fr.“ 240. 
Si puó notare come la somma donata si sia sempre piü assottigliata, nono- 
stante le insistenze del vescovo di Jassy, il quale chiedeva che l'opera gli 
mandasse 10.000 franchi, la stessa somma che egli aveva ricevuto nel 
18959, 

Dopo la partenza del vescovo Jaquet dalla Moldavia (1903), l’ammini- 
stratore apostolico Giuseppe Malinowski, mando il 9 dicembre 1903 all’O- 
pera Propagantion de la Foi una lettera con la quale informava il suo pre- 
sidente, Martial de Prandieres, della sua nomina alla guida della diocesi. 
Questa si trovava in un grave stato di crisi finanziaria, in quanto, oltre alle 


39 AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evéché de Jassy. Correspondance de 1883 à 1913, 
lett. 020316. 

40 AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evéché de Jassy. Correspondance de 1883 à 1913, 
lett. 020318. 

41 AOPM, fondo LME, fasc. D. — 132. Jassy. Moldavie. Nr. 1 a 146, 0132, 1838 — 1921, 
doc. 0001. 

4 AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evéché de Jassy. Correspondance de 1883 à 1913, 
doc. 020326. 
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spese annuali, egli doveva pagare ancora agli architetti del nuovo locale del 
Collegio Cipariu la somma di 44.100 franchi e 50 centesimi; essi minaccia- 
vano con un processo in tribunale se non erano pagati?. Nonostante l'insi- 
stente richiesta di Malinowski, l'opera dono alla diocesi per il 1904 soltanto 
6.000 franchi*. La stessa somma ottenne anche il vescovo Giuseppe Nicola 
Camilli per il 19054. 


4. Il governo di Vienna 


Il primo vescovo di Jassy, Nicola Giuseppe Camilli riceveva ogni anno 
dal governo austriaco la somma di 500 fiorini. Questo sussidio era sempre 
richiesto da mons. Camilli mediante il console austriaco di Jassy*$. 

Il 6 aprile 1895 il vescovo Jaquet mando una lettera al console austriaco di 
Jassy, Rodolfo von Wodianer, informandolo che aveva saputo che il governo 
dell'imperatore aveva offerto nel passato un dono generoso all'Episcopio di 
Jassy. Il Jaquet chiese al console di continuare questa donazione anche 
durante il suo episcopato. Nella stessa lettera egli dichiarava che l'apertura 
dell'imperatore per le opere cattoliche gli dava il coraggio di fare una seconda 
domanda. Si trattava del Seminario diocesano. Jaquet scriveva che all'u- 
dienza dal papa dell'11 marzo 1895, costui lo aveva invitato ad occuparsi 
da vicino del seminario fondato a Jassy, che era guidato con zelo dai gesuiti. 
Purtroppo, le risorse mancavano e il vescovo era preoccupato. Egli osava 
chiedere al console di raccomandare questo seminario all'imperatore e al 
governo. In cambio, il vescovo, i professori e i seminaristi si sarebbero impe- 
gnati a chiedere ogni giorno per l'imperatore, per il governo e per il conso- 
le di Jassy la benedizione di Dio. Il 24 aprile 1895 il console di Jassy mandó 
al ministro degli esteri del governo austriaco la lettera che aveva ricevuto da 
Domenico Jaquet e un riassunto della vita e dell'attività del nuovo vescovo 
di Jassy, dichiarandosi contento del suo operato. Wodianer scriveva nella 
sua lettera che in Moldavia si trovavano 15.000-20.000 ungheresi e austriaci, 
di cui si curavano i sacerdoti della diocesi di Jassy. Quindi, secondo la sua 
opinione, il Seminario doveva essere aiutato anche dal governo austriaco”. 

Il 10 ottobre 1895, mons. Jaquet scrisse all'imperatore Francesco Giu- 
seppe I (1867-1916), informandolo che la prima opera per la quale aveva 


43 AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evêché de Jassy. Correspondance de 1883 à 1913, 
doc. 020330. 

4 AOPM, fondo LME, fasc. D. — 132. Jassy. Moldavie. Nr. 1 a 146, 0132, 1838 — 1921, 
doc. 0001. 

45 AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evéché de Jassy. Correspondance de 1883 à 1913, 
doc. 020331. 

46 HSW, fondo MA, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy, doc. 34, 35. 

47 HSW, fondo MA, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy, 7, doc. 1. 
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bisogno di soldi era il Seminario di Jassy. Il vescovo spiegava all'imperatore 
che le sue risorse finanziarie si limitavano alle offerte che riceveva annual- 
mente da Lione. Ma queste somme non erano ogni anno le stesse, e pur- 
troppo non superavano mai 10.000 franchi all'anno, mentre le spese erano 
di almeno 15.000 franchi. La differenza di 5.000 franchi era colmata dai 
500 fiorini offerti dal governo di Vienna e dai suoi piccoli risparmi. Il governo 
romeno non dava nessun aiuto per il Seminario. I 70.000 cattolici moldavi 
avevano 120 chiese e solo una trentina di preti. Per poter curare meglio la 
diocesi, il vescovo Camilli inauguró il Seminario di Jassy. A causa della 
mancanza di fondi, il vescovo doveva rifiutare le richieste di numerosi gio- 
vani che volevano diventare sacerdoti. Il Jaquet scriveva che tra i cattolici 
della Moldavia si trovavano 15.000 sudditi dell'imperatore, di cui si sareb- 
bero curati una volta diventati sacerdoti, i seminaristi di Jassy. Proprio in 
vista di questo futuro, i seminaristi studiavano l'ungherese, il tedesco e il 
polacco*. 

Il secondo vescovo di Jassy ricevette annualmente, tra il 1895 e il 1899, 
la somma di 500 fiorini, la quale proveniva da un fondo speciale (Orzental 
Fonde), che il governo austriaco conservava proprio per venire incontro 
alle regioni dell'est Europa che presentavano interessi politici?. Venuto a 
conoscenza della situazione critica del Seminario di Jassy, dove si formavano 
anche dei giovani csango, il presidente del consiglio ungherese Dezsó 
Bánffy, scrisse piü volte al governo di Vienna chiedendo dei sussidi per il 
mantenimento dei seminaristi. Con la lettera del 22 novembre 1895 egli 
chiedeva al governo dell'imperatore la somma di 2.000 franchi? Infatti, 
per l'anno 1896 il governo austriaco offri al Seminario di Jassy, in due rate 
(gennaio e luglio) la somma di 2.000 franchi”. Negli anni seguenti, fino alla 
sua partenza dalla Moldavia, mons. Jaquet ricevette annualmente la stessa 
somma per il Seminario di Jassy?. Anche dopo la partenza del vescovo 
Jaquet dalla Moldavia, il governo austriaco offri annualmente all'ammini- 
stratore apostolico Giuseppe Malinowski e poi al vescovo Camilli la somma 
di 2.000 franchi per il seminario®*’. 


48 HSW, fondo MA, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy, 7, doc. 2. 

49 HSW, fondo MA, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy, doc. 38-47. 

50 HSW, fondo MA, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy, 7, doc. 3-4. 

5! HSW, fondo MÁ, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy, 7, doc. 7, 18. 
La somma che il governo austriaco inviava era una speciale, oltre ai 500 fiorini che accordava 
da molto tempo alla diocesi di Jassy (cfr. AOPM, fondo LME, fasc. D — 161. Evêché de Jassy. 
Correspondance de 1883 à 1913, doc. 020321). 

52 HSW, fondo MÀ, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy, 7, doc. 15, 
17, 19, 21, 23, 25, 27, 29, 31, 33, 35, 37, 39, 41. 

53 HSW, fondo MÁ, AR, F. 27/82, Missionen; J; 1871 — 1911, fasc. 27, Jassy 7, doc. 43, 45, 
47, 49. 
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5. Offerte 


Nel suo ampio rapporto del 5 marzo 1902 sullo stato della diocesi, il 
Jaquet informava il prefetto della Congregazione De Propaganda Fide, che 
le offerte spontanee della gente non erano né grandi, né numerose™. La più 
importante donazione che la diocesi di Jassy ricevette da una persona cat- 
tolica fu quella di 70.000 franchi, offerti dalla signora Alcaz Cantacuzino, 
ex ortodossa convertita al cattolicesimo. Su questo argomento il vescovo 
Jaquet scriveva il 283 novembre 1900 alla Congregazione De Propaganda 
Fide che egli doveva dare annualmente alla suddetta signora soltanto l'in- 
teresse del 5%; mons. Jaquet chiedeva al cardinale il permesso di fare que- 
sto contratto. Senza nessuna riserva, il prefetto Ledóchowski gli diede 
l'autorizzazione di firmare l’accordo”. 

L'11 settembre 1903 l'amministratore apostolico Giuseppe Malinowski 
scriveva al prefetto Gotti che si ricordava della donazione, ma di questo 
atto non c'era nessuna traccia nell'archivio, tranne i documenti contenuti 
nel libro dell'amministrazione della diocesi, dai quali risultava che la sud- 
detta signora riceveva annualmente gli interessi di 3.500 franchi”. 


Conclusione 


L'attività pastorale del vescovo Domenico Jaquet in Moldavia (1895-1903) 
ha conosciuto molti impedimenti, ma il piü importante, motivo per cui nel 
luglio 1903 ha dato le dimissioni, é stata la situazione economica della Dio- 
cesi di Jassy. Quanto piü cresceva il numero dei cattolici della Moldavia, 
tanto piü le risorse finanziarie mancavano. Tuttavia, mons. Jaquet ha rice- 
vuto diversi aiuti finanziari dalla Congregazione De Propaganda Fide, dal 
governo romeno e da quello di Vienna, dall'Opera Propagation de la Foi di 
Lione, ma anche da diverse persone che hanno voluto sostenere l'attività 
cattolica in Moldavia. 

Nonostante i suoi sforzi, alla partenza del vescovo Domenico Jaquet 
dalla Moldavia (1903), la Diocesi di Jassy si trovava in uno stato economico 
*disastroso", come usava dire il suo successore alla guida della diocesi, il 
padre francescano conventuale Giuseppe Malinowski. Solo con il ritorno 
nel 1904 alla sede vescovile di Jassy di mons. Nicola Giuseppe Camilli, la 
situazione economica della giovane diocesi ha migliorato. 


54 ACEP fondo NS, rubr. 109/1902, vol. 234, f. 530v.-531r. 

55 ACEP fondo NS, rubr. 109/1900, vol. 190, f. 462. La signora Alcaz avrebbe voluto lasciare 
i soldi all’Episcopio di Jassy mediante un testamento. Ma questo era impossibile, perché la 
Chiesa cattolica non aveva personalità giuridica e quindi non era riconosciuta dallo stato. 

56 ACEP fondo NS, rubr. 109/1903, vol. 260, f. 374. 
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Abstract: In the vision of the Orthodox theologian Dumitru Stániloae, eccle- 
sial synodality has a double foundation: natural and theological, and manifests 
itself as a communion in the Holy Spirit. The natural foundation of ecclesial 
synodality consists in the fact that humanity was created as a “whole,” identi- 
cal in being, but different in its constituents. The theological foundation of 
ecclesial synodality results from the dogma of the Holy Trinity and from the 
creation of man in the image and likeness of God. Reffering to the nature of 
ecclesial synodality, Staniloae states that this is the full actualization of natu- 
ral synodality in Christ and in Church, that is, the “healthy balance" between 
the unity of human nature and the diversity of persons. The organic and sym- 
phonic unity of the Church mystical body, is the fruit of the Holy Spirit. There- 
fore, ecclesial synodality is an expression of the organic unity of the mystical 
Body of Christ and manifests itself as a communion in the Holy Spirit. 


Key words: Holy Trinity, Jesus Christ, Holy Spirit, Church, synodality, Cathol- 
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In un articolo dedicato alla natura della sinodalità!, Staniloae scrive 
che non si puó parlare della sinodalità ecclesiale senza conoscere prima il 
suo doppio fondamento, naturale e teologico. Il fondamento naturale si rife- 
risce al fatto che l'umanità è stata creata come un “intero” (6Aov), identico 
quanto all'essere, ma molteplice quanto alle persone che lo costituiscono, 
mentre quello teologico al fatto che l'uomo é stato creato ad immagine e 
somiglianza della Santissima Trinità. 


1. Il fondamento naturale della sinodalità ecclesiale 


Se l'economia" divina di salvezza significa l'estensione delle relazioni 
trinitarie nel mondo, la salvezza o la deificazione del mondo presuppone, 
afferma il nostro autore, la creazione del mondo? e riguarda in modo diretto 


* Università „Alexandru Ioan Cuza” di Iasi, Romania; email: slupu@itrc.ro. 

1 D. STANILOAE, „Natura sinodicitátii", StTeol 29 (1977) 605-614. 

? Vogliamo precisare anzitutto che con il termine “mondo” (lume, in romeno) Staniloae 
intende sia la natura cosmica che l'umanità. Tra queste c'é uno stretto rapporto, per cui 
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l'umanità, peró non un'umanità staccata dalla natura, ma unita ontologi- 
camente con la natura. 

Tra l'umanità e la natura cosmica c'é quindi una grande dipendenza. In 
questo senso si può dire che la natura cosmica è una parte dell'uomo e, 
quindi, condizione per la sua esistenza e per il suo sviluppo integrale sulla 
terra. D'altra parte, peró, la natura non é solo una condizione per l'esistenza 
del singolo uomo ma anche per la solidarietà umana. Infatti, ogni persona 
umana é in un certo senso una ipostasi della natura cosmica, qualora sia in 
solidarietà con le altre. Ciò significa che “la natura cosmica è comune a 
tutte le ipostasi umane, anche se ognuna la personalizza e la vive in un 
modo proprio e complementare con le altre", per cui *una separazione totale 
della natura cosmica tra gli individui umani è impossibile"?. 

Lo stretto legame tra la persona umana e la natura cosmica é il motivo 
per cui la salvezza e il compimento della persona si proietta sull'intera 
natura e dipende da essa. Infatti, afferma il nostro autore, la natura non é 
solo il mezzo per cui i fedeli ricevono la grazia divina o le energie increate, 
ma essa e anche destinata alla gloria cui parteciperanno gli uomini nel 
Regno di Dio. Perció, se viene utilizzata secondo le sue leggi, la natura rappre- 
senta il mezzo per cui l’uomo può crescere spiritualmente e far fruttificare 
le sue buone intenzioni per sé e per gli altri; se invece si abusa di essa, si 
impedisce la crescita spirituale dell'uomo e dei suoi simili. 


quando con il termine *mondo" viene indicata una di esse, é implicita anche l'altra. In secondo 
luogo, il mondo inteso come natura rappresenta una realtà unitaria “razionale”, che esiste 
come condizione per il dialogo interumano, cioé per la crescita spirituale dell'umanità. In 
questo senso, egli afferma che tutte le cose create hanno le loro *ragioni" nel Logos divino 
o nella *Ragione Suprema". La razionalità del mondo ha inoltre molteplici virtualità, per 
cui essa é malleabile e contingente. E l'uomo, utilizzando in modo cosciente la razionalità 
della natura, attraverso il suo lavoro responsabile, ascende ad una vita di comunione spiri- 
tuale e alla conoscenza di certi sensi e scopi piü alti della natura. Perció, soltanto nell'uomo 
la razionalità della natura, che ha tante virtualità implicite, riceve un senso e arriva al suo 
compimento. Quando si parla poi delle *ragioni eterne" delle cose create comprese nella 
“Ragione divina" o nel Logos divino, si intendono i sensi più alti e nascosti delle creature, 
che devono essere scoperti dalla ragione umana con l'aiuto del Logos supremo. Infine, seguendo 
la concezione e la terminologia patristica, il teologo romeno distingue il senso di una cosa 
creata (noema) dalla sua ragione (/ogos) e dalla conoscenza del senso (noesis). D'altra parte, 
pero, egli riconosce un legame tra le ragioni delle cose e la loro conoscenza attraverso la 
ragione analitica, da un lato e, dall'altro lato, tra i sensi e la loro comprensione attraverso 
un giudizio piü diretto e intuitivo, perché é proprio la conoscenza analitica delle cose che 
schiude nuove prospettive nella scoperta di nuovi sensi presenti in queste. In questo senso, 
il mondo si rivela come una “luce” inesauribile (in romeno il termine “lume”, mondo, pro- 
viene dal latino “lumen”). Cf. D. STANILOAE, Teologia Dogmatică, I, Bucuresti 1978, 323- 
375. Per una più ampia presentazione di questo argomento rimandiamo a M. BIELAWSKI, 
The Philocalical Vision of the World, Roma 1997, 83-199. 
3 D. STANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 324. 
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Secondo il nostro autore, dunque, la natura cosmica, creata da un Essere 
personale superiore, rappresenta il mezzo per cui l'umanità deve crescere 
in solidarietà. In questa prospettiva, vogliamo vedere di seguito i principali 
aspetti sottolineati dal nostro autore riguardo al fatto che l'umanità é una 
quanto alla sua natura, ma molteplice quanto alle persone che la costitui- 
Scono. 

Se l'umanità é stata creata una per quanto riguarda la natura, ma mol- 
teplice per quanto riguarda le persone, ciò significa che l'essere umano è 
prima di tutto un essere dialogico. L'intercomunicabilità degli uomini é 
perciò un fatto naturale, necessario e libero, confermato dalle parole stesse 
della creazione: *Non é bene che l'uomo sia solo. Facciamogli un aiuto a lui 
corrispondente" (Gen 2,18). Perció, ogni uomo rappresenta la natura umana 
intera, ma nessuno può vivere da solo. La solitudine è contraria alla natura 
umana. 


Una solitudine temporale equivale all'estinzione in breve tempo della specie 
umana. Una solitudine eterna significa un'enorme e insopportabile noia e una 
povertà spirituale. L'uomo non può liberarsi dalla sua solitudine attraverso il 
mondo animale, e tanto meno attraverso quello minerale. Egli ha bisogno di 
persone simili a lui, dello stesso essere con lui, capaci di parlare. Ha tanto biso- 
gno di persone simili, delle quali — teologicamente parlando — dopo che Dio ha 
creato la donna, si parla dell'uomo in modo alternativo al singolare e al plurale, 
il che significa che solo insieme agli altri l'uomo è uomo intero oppure può svi- 
luppare le sue potenzialità umane*. 


Per illustrare meglio il fatto paradossale dell'omousianità umana, cioè 
che l'umanità é costituita da diverse persone che hanno in comune la stessa 
natura, il nostro autore si serve di un'immagine. La natura umana, scrive 
lui, é come un “filo” sul quale appaiono, l'uno dopo l'altro, diversi “nodi”, 
le ipostasi umane. Tra questi “nodi” non c'é un vuoto totale, ma essi sono 
uniti dal “filo” sottile della natura. Inoltre, tra il “filo” e i “nodi” non esiste 
il problema di un primato temporale, nel senso che prima esiste il filo e poi 
i nodi, oppure che i nodi producono il filo con il quale sono collegati. Il filo 
e i nodi esistono simultaneamente, e, mediante il filo comune, i nodi comu- 
nicano tra di loro, dando l’esistenza gli uni agli altri. Con questo, egli vuol 
dire che ogni ipostasi umana porta l’intera natura umana e che, quindi, in 
senso vero e proprio, non si può parlare di individui umani, quali concre- 
tizzazioni del tutto isolate della natura umana, perché 


ogni ipostasi è legata ontologicamente alle altre, e questo fatto si manifesta 
nella loro necessità di stare in relazione. Per questo esse hanno carattere di 


4 D. STANILOAE, „Natura sinodicitátii”, 605. 
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persone e il loro vero sviluppo consiste nel loro sviluppo come persone, per la 
comunicazione più stretta tra esse’. 


Attraverso il “filo” della natura umana, si realizza un continuo movi- 
mento di “dare” e “ricevere”, che va da una persona all’altra, senza che 
questo movimento porti ad una loro confusione. Ciò non significa però, 
osserva il nostro autore, che tra le persone umane esiste soltanto un “filo” 
lineare, nel senso che le persone comunicano direttamente soltanto con 
una persona, ma da ogni persona partono dei *fili" verso tutte le persone, 
che possono poi essere attualizzati come relazioni dirette. 


Ogni persona é il centro di tanti fili attuali quante persone possono essere in 
relazione con essa. E ogni persona puó acquisire un luogo centrale rispetto ad 
altre persone. Questa rete di relazioni si sviluppa continuamente da sé stessa, 
alcune relazioni finendo, altre aggiungendosi, come in una rete sempre piü fitta 
di relazioni. 


In questa prospettiva, l'omousianità umana non consiste solo nell'iden- 
tità di una natura posseduta da ipostasi separate, ma nell'unico essere 
portato in solidarietà da tutte le ipostasi umane, fatto che spiega, nell'or- 
dine della creazione, il paradosso dell'unità nella diversità dell'umanità. 
Essendo quindi per sua natura un essere dialogico, l'uomo si arricchisce e 
si realizza personalmente mediante la comunione con i suoi simili. In que- 
sta comunione però, sottolinea il teologo romeno, le persone umane devono 
entrare liberamente, nel senso che nessuna puó disporre dell'altra, se non 
per abuso, ma tutte decidono insieme il modo in cui utilizzano il legame 
della loro comunione". 

Di conseguenza, questa “sinodalita” naturale o creazionale, intesa appunto 
come unità nella diversità, si manifesta nel raggruppamento degli uomini, 
prima nelle famiglie e poi nelle nazioni. In ogni famiglia infatti, scrive 


5 D. STANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 292. 

6 D. STANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 293. 

7 Secondo Staniloae rimane ancora da approfondire il fatto paradossale che l’uomo indi- 
viduale rappresenta l’essere umano intero e che, preso da solo, non sopporta la solitudine, 
cioè che la solitudine è contraria al suo essere. I teologi russi, scrive lui, a partire da V. 
Lossky hanno visto nella necessità della comunicazione con gli altri, il carattere personale 
dell’uomo. Quando diminuisce la comunicazione con gli altri, l’uomo decade allo stato di 
individuo. Per il nostro autore, invece, si deve notare che “l’uomo non può mai realizzare 
completamente lo stato di individuo, né per la totale solitudine, né per la manipolazione 
degli altri, neppure mediante la parola, quali strumenti per la soddisfazione dei suoi inte- 
ressi... Bene o male, egli è anche senza volerlo in relazione con gli altri e, quindi, in una 
dipendenza da essi, in una comunicazione con essi. Certo, la natura della sinodalità umana 
sarebbe pienamente soddisfatta, quando gli uomini non cercassero di diminuire o di distrug- 
gere la comunicazione tra essi, ma l’utilizzassero per una loro migliore comprensione nella 
libertà", D. STANILOAE, ,, Natura sinodicitàtii”, 606. 
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Staniloae, c'é un'unità che aiuta la crescita delle persone nella loro diver- 
sità. I membri di una famiglia stanno in unità non a causa di una costrizione 
esterna, ma perché si sentono spinti da un sentimento naturale e perché 
hanno degli interessi comuni e un modo d'essere comune. 

La famiglia però non si può chiudere in sé stessa, perché, per la sua rea- 
lizzazione, ha bisogno di altre famiglie. E difatti le famiglie si raggruppano 
in diverse nazioni, la cui unità si basa su una lingua comune, formata in 
seguito ad una comune convivenza sullo stesso territorio e nella stessa 
storia. Anche se, in sostanza, l'esperienza umana di una nazione é identica 
con l'esperienza di altre nazioni, comunque ognuna riveste l'esperienza 
umana comune con delle sfumature particolari, che la distinguono nell'am- 
bito della grande famiglia umana. Perciò, le nazioni rappresentano insieme 
la realizzazione di una certa sinodalità naturale. Solo il peccato ha fatto si 
che “la realizzazione dell'unità armoniosa dell'umanità nella diversità di 
persone e nazioni sia ostacolata, e che la diversità diventi causa di incom- 
prensioni e lotte tra di esse"?. 


2. Il fondamento teologico della sinodalità ecclesiale 


La sinodalità ecclesiale ha, in secondo luogo, un fondamento teologico, 
che si riferisce al fatto che l'uomo é stato creato ad immagine e somiglianza 
di Dio: “Facciamo l'uomo a norma della nostra immagine, come nostra somi- 
glianza" (Gen 1,26). Commentando questo testo, il nostro autore osserva 
che qui Dio 

chiama sé stesso al plurale, e comunque si dà all'uomo come modello al singo- 

lare. E dopo aver creato Eva come aiuto per Adamo, si dice ancora che “a norma 

dell'immagine di Dio li cred” (Gen 1,27). Quindi, l'immagine é una, ma gli uomini 
sono due e, implicitamente, di piü. Dio stesso, allora, é un'unità di essere in una 

Trinita di persone, e cosi sono stati creati anche gli uomini [...] L'immagine viene 

attivata concretamente nelle relazioni tra le persone umane?. 


Il fondamento teologico della sinodalità ecclesiale risulta, quindi, secon- 
do Staniloae, dalla dottrina della Santissima Trinità, quale modello e prin- 
cipio della perfetta unità nella diversità, e dalla creazione dell'uomo secon- 
do questo modello del Dio Uno e Trino”. 


$ D. STANILOAE, „Natura sinodicitátii", 607. 

? D. STANILOAE, „Natura sinodicitátii", 606. 

? Per la presentazione di questi argomenti, noi facciamo riferimento in particolare a 
due capitoli del primo volume della Teologia Dogmatica di Staniloae: “La Santissima Trinità, 
struttura del supremo amore" (282-320) e *Il mondo opera dell'amore di Dio, destinata alla 
divinizzazione" (321-418). Questi capitoli sono difatti una rielaborazione di altri studi pre- 
cedenti, come per esempio: D. STANILOAE, ,Relatiile treimice gi viata Bisericii", Ort. 16 
(1964) 503-525; ID., „Sfânta Treime, structura supremei iubiri”, StTeol 22 (1970) 333-355; 
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2.1. La Santissima Trinità, 
mistero della perfetta unità nella distinzione delle persone 


La formula dogmatica che esprime il mistero del Dio Uno e Trino signi- 
fica la professione di fede in una realtà salvifica per gli uomini, che offre, 
nello stesso tempo, anche una certa conoscenza di quello che Dio è in sé 
stesso. Infatti, scrive il nostro autore, nella comunione perfetta ed eterna 
delle tre Persone divine, nella quale sussiste l’unica divinità, si dà il carat- 
tere perfetto ed infinito della vita amorevole della Trinità e, per questo, 
viene assicurata la comunione eterna degli uomini con Dio. 

Il mistero della Santissima Trinità, quindi, da una parte, conferma la 
sussistenza e il compimento delle persone umane nell’eternità, rappresen- 
tando il fondamento, la forza e il modello della loro comunione progressiva 
ed eterna e, dall’altra parte stimola la loro riflessione, come pure la loro 
crescita spirituale nel mistero della comunione suprema. 


Il Dio uno e trino è nello stesso tempo un mistero al di là della nostra compren- 
sione logica, è la suprema realtà apofatica. Ma questo modo d’essere di Dio è il 
grado supremo della vera vita spirituale e la meta verso la quale tende conti- 
nuamente il cristiano come essere spirituale. Noi cristiani vogliamo essere uniti 
tra noi, ma senza confusione, per realizzare una ricca vita spirituale; vogliamo 
realizzare un perfetto equilibrio tra la nostra unità e la nostra distinzione come 
persone in questa unità. Ci rendiamo conto che la più perfetta e significativa 
unità è l’unità nell’amore, cioè l’unità tra persone distinte. Ogni altra unità è 
priva di significato e di vita spirituale. Perciò le espressioni uno nell'essere e 
trino nelle persone non devono farci contemplare l’essere divino in sé stesso 
distinto dalle persone e dall'amore tra esse, ma come amore esistente nelle 
persone e tra le persone". 


Va ricordato che, nella visione di Staniloae, la salvezza e la divinizzazione, 
quale opera d'innalzamento di coloro che credono nella comunione intima 
con Dio, significa l'estensione delle relazioni trinitarie in mezzo agli uomini. 
Perció, la Trinità, che si rivela essenzialmente nell'opera della salvezza, 
rappresenta il fondamento stesso della salvezza dell'umanità. Inoltre, la 
piena Rivelazione della Trinità é avvenuta mediante il mistero del Figlio di 
Dio incarnato, quando l'unione della divinità con l'umanità è arrivata al 
suo culmine. 


Ib., „Dumnezeu este iubire”, Ort. 23 (1971) 366-402; ID., „Chipul lui Hristos in Biserica 
Răsăriteană”, Ort. 25 (1973) 5-17; ID., „Chipul lui Dumnezeu si responsabilitatea lui în 
lume”, Ort. 25 (1973) 347-362; Ib., „Die Welt als Gabe und Sakrament der Liebe Gottes", 
Philoxenia 5 (1973) 40-45; Idb., „Creația ca dar si Tainele Bisericii”, Ort. 28 (1976) 10-29.; 
Ib., „Dinamica creației în Biserică”, Ort. 29 (1977) 281-291. 
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In questa prospettiva, allora, la salvezza dell'umanità poteva venire sol- 
tanto da un Dio tripersonale. Un Dio monopersonale, che resta esclusiva- 
mente trascendente, non può infatti operare personalmente la salvezza 
degli uomini, ma puó trasmettere solamente un insegnamento sul modo in 
cui questi si possono salvare, mentre un Dio esclusivamente immanente, 
che si identifica totalmente con il mondo, non é piü un Dio personale e, 
quindi, non può salvare gli uomini, in quanto persone. Per questo motivo, 
il Dio che puó salvare l'umanità dev'essere insieme trascendente e rivelato 
nell'immanente, cosi come é la Santissima Trinità che si é rivelata piena- 
mente in Gesü Cristo. In Gesü Cristo, infatti, 


una Persona divina si é fatta uomo per salvare gli uomini, e un'altra Persona 
divina é rimasta sopra gli uomini, affinché la Persona divina diventata uomo 
potesse elevare gli uomini verso la Persona divina non incarnata, trascendente. 
Il Figlio si fa uomo, ma il Padre rimane il punto di riferimento sia del Figlio 
diventato uomo e sia degli uomini che il Figlio unisce a sé. Il Figlio di Dio non 
poteva rimanere senza questo punto di riferimento, perché in questo caso non 
avrebbe potuto imprimere nei fedeli la tensione verso di esso”. 


Dal Figlio di Dio incarnato, diventato modello e centro dell'umanità, 
continua Staniloae, irradia la forza mediante la quale gli uomini possono 
diventare simili a lui e quindi entrare in comunione con il Padre. Questa 
forza, che é diventata il principio intimo all'interno dei fedeli ma superiore 
a loro, é la terza persona divina, lo Spirito Santo. Per mezzo dello Spirito 
Santo, quindi, Dio si fa pienamente immanente e, nello stesso tempo, imprime 
negli uomini una tensione verso il Dio trascendente. Essendo persona divina, 
lo Spirito Santo ha la capacità di far crescere anche gli uomini come persone, 
ed essendo uguale con il Dio trascendente, puó introdurre gli uomini, dei- 
ficandoli, nella comunione trinitaria, come veri partner di Dio. 


Per il Figlio incarnato, noi entriamo in una comunione filiale con il Padre, e, 
per mezzo dello Spirito, preghiamo il Padre, o parliamo con lui come dei figli, 
perché lo Spirito si unisce a noi nella preghiera [...] Egli si identifica per grazia 
con noi, affinché noi ci identifichiamo per grazia con lui. Lo Spirito elimina per 
grazia la distanza tra il nostro io e il suo io, creando per grazia tra noi e il Padre 
la stessa relazione che egli ha secondo l'essere con il Padre e con il Figlio. Se nel 
Figlio incarnato siamo diventati figli per grazia, nello Spirito acquistiamo la 
coscienza e l'audacia di figli??. 


Nel mistero dell'Incarnazione del Figlio di Dio abbiamo la Rivelazione 
dell'amore obbediente del Figlio verso il Padre e, nello stesso tempo, la 
Rivelazione dell'amore del Padre verso il Figlio e, per mezzo di lui, anche 


12 D, STANILOAE, „Sfânta Treime, structura supremei iubiri”, 334. 
13 D. STANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 286. 
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verso gli uomini. Se poi l'umanità assunta dal Figlio con l'Incarnazione é 
stata spiritualizzata o divinizzata dallo Spirito Santo, ció significa che anche 
essa è diventata capace di partecipare all'amore del Figlio verso il Padre. 

Secondo Staniloae, dunque, lo scopo per cui la Santissima Trinità si é 
rivelata in Gesù Cristo è quello di introdurre ’umanita nella comunione 
trinitaria, facendola cosi partecipare al suo amore. Ma se la Trinità imma- 
nente si rivela nell'opera di salvezza come Trinità economica, risulta che, 
rivelandosi, Dio fa conoscere agli uomini anche certe verità sulle relazioni 
intrinseche tra le Persone divine, che costituiscono difatti il fondamento 
della dottrina cristiana su Dio. Tra queste verità il nostro autore insiste in 
particolar modo su tre: la ,,coincidentia oppositorum”, |’“omousianita” divina 
e l'intersoggettività divina. 


2.1.1. La “coincidentia oppositorum" 


In base alla Rivelazione la dottrina cristiana professa il mistero della 
perfetta unità di un solo Dio nella distinzione delle tre Persone divine. Per 
la spiegazione di questo mistero, la teologia ha adoperato il concetto di 
coincidentia oppositorum. Nel passato, osserva Staniloae, l'applicazione di 
questo principio, non solo a Dio ma anche al mondo, incontrava non poche 
difficoltà, in quanto la coincidentia oppositorum era considerata come incom- 
patibile con la ragione, per cui ovunque si incontrava una simile sintesi, la 
ragione la *spezzava in nozioni irriconciliabili, contraddittorie, mettendo 
le une contro le altre, o cercando di confonderle per forza". 

Nei nostri giorni, invece, sembra che la ragione si sia talmente abituata 
ad unire il principio della distinzione e dell'unità, che non si fa piü fatica a 
vedere il modo antinomico dell'essere. Infatti, scrive il nostro autore, oggi 
è un dato comunemente accettato che la pluralità non distrugge l’unità, 
così come l’unità non cancella la pluralità. Anzi, la pluralità è necessaria- 
mente interiore all’unità, così come l’unità si manifesta nella pluralità. 
Perciò si può dire che la pluralità mantiene l’unità, e l’unità la pluralità, 
tanto che l’indebolimento di una di esse porta all’indebolimento e alla distru- 
zione dell’esistenza di una certa realtà. Di conseguenza, questo essere an- 
tinomico della realtà ha costretto la vecchia nozione di “razionale” a diven- 
tare anch’essa complessa ed antinomica, vale a dire: 


le affermazioni che prima erano considerate come irragionevoli, a causa del 
loro apparente carattere contraddittorio, sono riconosciute adesso come indi- 
canti un grado naturale verso cui deve tendere la ragione, come qualcosa di 
sopra-razionale, che rappresenta il destino naturale della ragione, senza che 
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questo destino si installi da sé nel funzionamento quotidiano della ragione, ma 
sollecitando uno sforzo continuo”. 


Per arrivare a questa meta sopra-razionale, la ragione deve fare degli 
sforzi continui, essendo stimolata a cid anche dalla dottrina cristiana su 
Dio. Accettando quindi lo sforzo di comprendere la costituzione unitaria e 
distinta della realtà, gli uomini si possono innalzare verso la comprensione 
del paradosso sopra-razionale dell’unità perfetta delle tre Persone divine 
distinte, e, per questo, anche verso la promozione di una più grande unità 
tra di loro. D’altra parte, però, questo sforzo da solo non è sufficiente, né 
per la comprensione del mistero trinitario, conosciuto per la Rivelazione, 
né per la crescita dell’unità tra gli uomini, ma occorre l’aiuto della grazia 
divina. Confermando con la sua grazia l’unità dell'umanità, senza confon- 
dere le persone umane, la Trinità aiuta gli uomini anche nella comprensione 
dell’unità suprema tra le Persone divine, unite senza confusione. 


Ogni Persona della Santissima Trinità, rivelandosi nel mondo e operando negli 
uomini e tra gli uomini, manifesta l’unità perfetta con le altre due per quanto 
riguarda l’essere e l’amore perfetto. Ma nello stesso tempo infonde anche negli 
uomini il suo amore, quell’amore che ha verso le altre due Persone. L’amore 
tra noi non è perfetto, perché l’unità d’essere tra noi non è perfetta. Noi siamo 
chiamati a crescere nell’amore perfetto tra noi e verso Dio mediante le energie 
divine increate, che rappresentano l’unità d’essere di Dio discesa in mezzo a 
noi, e nell’incrementare l’unità del nostro essere umano. 


2.1.2. L’,,omousianita” divina 


Sempre riguardo alla Santissima Trinità, la dottrina cristiana professa 
in secondo luogo l'omousianità divina, cioè che le tre Persone divine possie- 
dono in comune la stessa divinità. Diversamente dall’omousianità umana, 
nella Santissima Trinità, spiega Staniloae, le Ipostasi divine non solo sono 
unite attraverso il “filo” della stessa natura divina, ma tutte e tre sono 
perfettamente l’una nell’altra, possedendo insieme l’intera natura divina, 
senza che si possa immaginare una mancanza di continuità tra esse. Essendo 
la natura divina interamente spirituale, le Ipostasi divine sono libere da 
ogni impermeabilità o resistenza nell’unione, così come avviene nel caso 
delle ipostasi umane. Di conseguenza, se le Ipostasi divine sono totalmente 
trasparenti l’una per l’altra, risulta che ognuna è perfettamente interiore 
alle altre due e, quindi, non ha bisogno di un “ponte” di collegamento per 
arrivare ad una più grande comunicazione e unione con le altre due. E, per 
spiegarsi meglio, il nostro autore si serve di una metafora. Le tre Ipostasi 
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divine sono come tre “Soli” sopra-luminosi e sopra-trasparenti, che si com- 
prendono e si mostrano reciprocamente (cf. Gu 14,9.14), ma che portano 
inseparabilmente la stessa luce infinita. 


Il Padre, ossia il Sole come sussistenza paterna della luce infinita, fa apparire 
in luiil Figlio, ossia il Sole quale riflesso dell'intera luce infinita, sussistente nel 
Padre. Il Padre proietta sé stesso in sé come Sole filiale, vedendosi e mostrandosi 
ancora piü luminoso per Questo. E sempre lui proietta sé stesso in sé come un 
altro Sole, ossia come Spirito Santo, mostrando per Questo ancora piü luminoso 
se stesso, il Sole paterno, e il Figlio, il Sole filiale”. 


Le tre Ipostasi divine sono allora, secondo Staniloae, come tre *modi" 
reali, in cui sussiste la stessa luce infinita. Ognuna traspare come portatrice 
della stessa luce infinita per le altre due, essendo loro interiore e avendo 
come interiore le altre due. Essendo poi di natura spirituale, ogni Ipostasi 
divina significa un soggetto cosciente, in quanto la coscienza é il predicato 
di un soggetto. Dire che le Ipostasi divine sono soggetti, ció non significa 
una riduzione della natura divina ad una realtà non soggettiva, perché “la 
persona non é che il modo di sussistenza reale della natura" e, quindi, 
“Tessere non esiste realmente che nell'ipostasi, e se si tratta di un essere 
spirituale, nel soggetto cosciente"!?. Perciò, se l'essenza spirituale sussiste 
solo nel soggetto, ció implica sempre una relazione cosciente tra i soggetti 
e, quindi, una “ipostatizzazione” dell'essenza in piü soggetti. Questi sog- 
getti si trovano poi in una pericoresi, cioé in una perfetta compenetrazione 
e trasparenza reciproca, perché 


un soggetto non può godere dell'esistenza senza la comunione con altri soggetti. 
Nell'unità perfetta della Trinità, nella coscienza di ogni soggetto devono essere 
perfettamente comprese e trasparenti le coscienze degli altri due soggetti e, per 
questo, i soggetti stessi che sono i loro portatori”. 


NS 


2.1.3. L’“intersoggettivita” divina 


Infine, il terzo aspetto preso in considerazione da Staniloae riguarda le 
relazioni tra le Persone della Santissima Trinità, definite da lui con il con- 
cetto di “intersoggettività”. Per intersoggettività egli intende il carattere 
spirituale della trasparenza o dell’inter-penetrazione delle Persone divine, 
che è anche una com-penetrazione delle loro coscienze. Infatti, se Dio è un 
Soggetto puro, la cui essenza divino-spirituale è trinamente sussistente, o 
trinamente soggettivizzata, risulta che la sussistenza dell’Essere divino 
non è altro che l’esistenza concreta della soggettività divina in tre modi 


17 D. STANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 294. 
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compenetrantesi e quindi in una triplice intersoggettività. Perció, ognuno 
dei tre Soggetti si relaziona alla Persona degli altri due Soggetti non come 
“oggetti”, ma come Soggetti puri. Nel caso si relazionasse alle altre due 
Persone divine come “oggetti”, ciò diminuirebbe la loro totale apertura, e 
di conseguenza non si avrebbero come tre coscienze soggettive perfetta- 
mente interiori, e quindi non esisterebbe una piena comunione tra di essi. 


La comunione perfetta si realizza solo tra le persone che si vedono e si fanno 
trasparenti come soggetti puri. Quanto piü sono e si manifestano come soggetti, 
tanto piü le loro relazioni sono di una piü grande e piü libera comunicatività e 
comunione, di una piü accentuata interiorità e compenetrazione cosciente e 
reciproca, realizzando una più grande intersoggettività?0. 


Il carattere puro dei Soggetti divini implica, allora, una loro piena inter- 
soggettività, nel senso che i tre Soggetti non si staccano l’uno dall’altro, 
l’uno dalla coscienza degli altri, per mostrare la divinità come sussistente 
separatamente. In questo modo, la soggettività di ogni “Io” si amplifica, 
comprendendo in un certo senso anche la soggettività degli altri due “Io”. 
Ognuno di essi vive i modi di vivere l’essere divino degli altri due, però non 
come suoi, ma come loro. 

Nell’insegnamento patristico, osserva il nostro autore, l’esistenza delle 
Persone divine viene dedotta dalla bontà divina, ma, essendo l’essere inse- 
parabile dalla persona, risulta che la bontà dell’essere divino si manifesta 
nelle relazioni tra le Persone divine. Certo, ciò non significa una confusione 
delle Persone divine, in quanto la generazione del Figlio e la processione 
dello Spirito è una proprietà incomunicabile del Padre, ma proprio nell’atto 
della generazione e della processione si manifesta la bontà dell’essere divino. 
Perciò, ogni Persona divina manifesta le proprietà comuni dell’essere divino 
dalla propria posizione. 

In questa prospettiva, la generazione del Figlio dal Padre non si deve 
intendere come l’azione di un soggetto su di un altro, perché in questo caso 
il secondo soggetto diventerebbe l’oggetto del primo. Per questo motivo il 
linguaggio ortodosso dichiara sia che il Padre genera il Figlio, sia che il 
Figlio nasce dal Padre, per indicare che il Figlio ha carattere di soggetto 
puro. Con il termine di “generazione” si esprime non soltanto la posizione 
immutabile delle due Persone, ma anche la loro unità. Lo stesso discorso 
vale anche per il termine della “processione” dello Spirito Santo. Esso non 
indica cioè la passività dello Spirito nell’atto della processione, perché ciò 
porterebbe alla sua trasformazione in un oggetto del Padre. Perciò, la gene- 
razione del Figlio e la processione dello Spirito sono atti di pura soggettività 
comune, il primo del Padre e del Figlio, il secondo del Padre e dello Spirito 
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Santo. Ma in questi atti ogni Persona conserva la propria posizione all’in- 
terno della Trinità. 

Secondo Staniloae, dunque, la soggettività divina non è la soggettività 
di un solo “Io”, perché il contenuto dell’“Io” divino consiste in una inter- 
soggettività interiore, formata dagli altri due Soggetti divini. Non avendo 
nature possedute separatamente, gli “Io” divini sono perfettamente inte- 
riori. Se poi le Persone divine sono pienamente trasparenti, nel senso che 
una non possiede le altre due come contenuto, risulta che la relazione tra 
loro dev'essere vista come una comunione perfetta, in cui ogni Soggetto 
divino vive sé stesso come Soggetto trino, senza cambiare peró la propria 
posizione nella Trinità. 


La pienezza dell'esistenza, propria dell'essere divino, pienezza dalla quale deriva 
la gioia e la felicità perfetta e che non può avere che la forma della soggettività 
pura, non può essere vissuta da un solo io. La gioia di uno solo non è gioia piena, 
quindi neanche pienezza di esistenza. Ma la gioia dell'esistenza comunicata da 
un io ad un altro io dev'essere anche in quello che la riceve ugualmente piena 
come lo é in quello che la dona. Quindi anche la pienezza dell'esistenza. Ma ció 
significa la piena donazione di un io ad un altro io, non solo una donazione di 
qualcosa di sé, o dei propri beni. Essa dev'essere la correlazione di una totale 
donazione e ricezione tra due io, per realizzare un tipo di reciproca comprensione 
degli io, che d'altra parte restano distinti in questa comprensione?! 


Essendo una comunione perfetta, in cui gli “Io” divini si donano e si rice- 
vono dall'eternità, pur rimanendo distinti, cid significa che Dio é dall'eter- 
nità un atto comune di amore, a misura del suo carattere assoluto e della 
sua pura soggettività. La comunione perfetta significa, perció, anche un 
reciproco affermarsi e mettersi in luce l'un l'altro. Infatti, dall'eternità il 
Padre, per la sua totale donazione, pone il Figlio in esistenza, cosi come 
dall'eternità il Figlio afferma il Padre, perché si accetta come messo in 
esistenza dal Padre e perché si dona al Padre come Figlio. Se l'amore per- 
sonale si manifesta nella donazione di sé stessi agli altri, e ogni donazione 
trasforma non solo colui cui si dona, ma anche chi si dona, allora, l'amore 
è tanto più grande quanto più grande è la misura e la qualità della dona- 
zione. In Dio, l'amore é perfetto, appunto, perché é un amore tra soggetti 
che non considerano l'altro come oggetto e che si donano totalmente l'uno 
all'altro. 


2.2. L'uomo creato ad immagine e somiglianza di Dio 


Il punto di partenza per approfondire questo argomento é rappresentato, 
per Staniloae, dal legame tra l'uomo e la creazione in genere. Se il mondo 
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é stato creato da un Essere divino personale, allora, si chiede lui, quale puó 
essere il motivo e lo scopo di questa creazione? Rispondendo, egli afferma 
che la creazione del mondo é una manifestazione della bontà divina che 
vuole comunicare anche ad altri esseri il suo amore intratrinitario. Di con- 
seguenza, il mondo é stato creato per l'uomo, con lo scopo di farlo “arrivare 
ad una piena partecipazione a questo amore, cioé ad una piena comunione 
con Dio””?. 

Nella sua bontà, allora, Dio ha deciso di portare la creazione alla piena 
comunione con lui, mediante il dialogo con l'uomo, perché, scrive il nostro 
autore, soltanto l'uomo può essere il “testimone” della gloria e della bontà 
di Dio, manifestata nel mondo. In questo senso, il mondo ha un carattere 
antropocentrico. Infatti, soltanto l'uomo è cosciente del fatto che la sua 
esistenza, come pure la natura fisico-biologica, ha un senso e, quindi, puó 
superare la ripetizione delle leggi naturali, per scoprire e realizzare altri 
significati. 

Il mondo serve al nostro innalzamento verso il nostro scopo ultimo, ossia alla 

piena comunione con il Dio personale, attraverso la sua razionalità flessibile e 

contingente... Tutto ció impone a noi una responsabilità verso Dio e verso il 

mondo stesso, una responsabilità per il cui esercizio noi cresciamo nella comu- 

nione con Dio e con i simili, diventando sempre più umani e perfetti?. 


2.2.1. L'uomo creato per un atto speciale di Dio 


Il fatto che l'uomo ha nella creazione una posizione speciale risulta anche 
dal fatto che, fin dall'inizio, egli é stato creato, per un atto speciale di Dio, 
come uno spirito incarnato, ovvero come un'unità formata da anima e corpo. 
Commentando il racconto della creazione, presentato dal libro della Genesi, 
Staniloae osserva che li non si dice che Dio ha fatto prima il corpo e poi 
l'anima di Adamo, nel senso di una successione temporale, ma tutte due 
sono state create simultaneamente. I due momenti della creazione dell'uomo 
vogliono soltanto rilevare che l'uomo é costituito da due elementi, corpo e 
anima, cioe che il corpo é preso dalla materia generale, mentre l'anima ha 


2 D, STANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 338. A favore della tesi che il mondo è stato cre- 
ato dalla bontà di Dio, Staniloae cita Dionigi Areopagita, il quale diceva: “Il bene, proprio 
per il fatto che esiste come bene essenziale, rivolge la sua bontà a tutto quello che esiste”, 
DIONIGI AREOPAGITA, De divinis nominibus, IV, 1-2. A sua volta, san Massimo il Confessore, 
chiamato anche lui in causa dal nostro autore, vedeva nella tensione verso la piena unione 
con Dio e il riposo nel suo amore, il vero senso del tempo. Parlando poi degli esseri razionali, 
egli dichiarava che essi sono venuti all'esistenza per acquisire con la loro opera la buona 
esistenza e cosi arrivare all'eterna esistenza buona. Cf. Massimo IL CONFESSORE, Ambigua, 
1392. 
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qualcosa in comune con Dio, oppure, come diceva san Gregorio di Nissa, 
“l’uomo è imparentato a Dio”?4, 

L’atto speciale con cui Dio ha creato l’uomo non riguarda quindi soltanto 
l’anima, ma anche il corpo. Infatti, scrive il nostro autore, formando il corpo 
di Adamo, Dio non ha semplicemente ordinato alla terra di produrlo, ma 
“modellò l’uomo con la polvere della terra” (Gen 2,7). Il corpo dell’uomo si 
differenzia perciò dal corpo degli altri esseri animali, così come si differenzia 
dalla natura in genere, perché “il corpo è stato creato per l’anima imparen- 
tata in modo speciale con Dio”? Ciò significa che l’uomo comincia ad esi- 
stere come essere “vivente”, dal momento in cui Dio “soffiò nelle sue narici 
un alito di vita” (Gen 2,7). 

Essendo creato da Dio “con la polvere della terra” e “con l’alito di vita”, 
l’uomo ha, quindi, una posizione speciale non solo rispetto alla natura, da cui 
è preso il suo corpo, ma anche rispetto a Dio. E questo ruolo speciale dell’uomo 
nell’universo è descritto da Staniloae con una suggestiva immagine: 


Così come dalla farina si prende una parte, per mettere in essa il lievito, che poi 
viene mischiata con tutta la farina, così è stato fatto anche l’uomo con una 
parte della natura in cui è stata messa l’anima, per far fermentare poi tutta la 
natura cui egli resta legato, oppure per mediare per tutta la natura lo Spirito 
di Dio, oppure per essere il sacerdote dell'intero cosmo?6. 


Grazie alla relazione speciale dell'anima con Dio, l'uomo potrà inoltre 
entrare nella vita futura, non solo con la sua anima, ma anche con la “terra” 
da cui é stato preso. 


2.2.2. Ad “immagine” di Dio 


Secondo il nostro autore, il tema biblico dell'*immagine" si riferisce ad 
una relazione cosciente e volontaria dell'essere umano con Dio. Questa 
relazione é stata resa possibile dal fatto che Dio ha creato l'uomo fin dall’i- 
nizio come “imparentato” a sé e quindi capace di una relazione libera e 
cosciente con sé. L'uomo conserva la sua qualità d’“immagine” di Dio solo 
se persiste nella relazione viva con Dio. Nell’“alito di vita", soffiato da Dio 
nelle narici del primo uomo, i Padri della Chiesa vedevano 


non solo l'anima intelligente, imparentata a Dio, ma anche la grazia divina, 
quale manifestazione della relazione di Dio con l'uomo, che provoca nell'uomo 
una risposta all'atto che fonda la sua relazione con Dio”. 


2 GREGORIO DI Nissa, Oratio catechetica, 5, 21. 
25 D, STANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 389. 
26 D, STANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 389. 
27 D, STANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 390. 
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L'uomo é “immagine” di Dio per lo spirito ricevuto, ma ha ricevuto lo 
spirito perché è capace di una relazione cosciente con Dio. Qui, sottolinea 
il nostro autore, il concetto di “immagine” dev'essere inteso come relativo 
alla comunione dell'uomo con la Santissima Trinità, e quindi alla capacità 
mentale e razionale dell'uomo, mentre la grazia si deve intendere come 
l'energia increata dello Spirito, per mezzo della quale si realizza la comu- 
nione attiva con Dio. La ragione, infatti, ha *la tendenza a continuare a 
conoscere per l'eternità, cosi come anche la parola ha la tendenza a parlare 
per l’eternità”?8. L'identificazione del “razionale” con l'immortalità sarà 
poi meglio capita, se l'esistenza dell'uomo per la morte viene considerata 
come irrazionale, senza senso, e se per “razionale” si intende “parlante”. 


L’uomo parla, perché è parlato da Dio, perché per la parola è messo in relazione 
con Dio; e perché parla, o meglio perché risponde, l’uomo non finirà mai di rispon- 
dere, perché Dio non finirà mai di dirgli quello che egli è e di mostrargli il suo 
amore, e l’uomo non finirà mai di capire e di voler capire sempre di più e di 
esprimere la sua gioia, la sua riconoscenza e la sua dossologia per quello che 
Dio gli mostra”. 


Secondo Staniloae, dunque, con il suo “alito”, Dio semina nell’uomo non 
tanto la vita biologica, perché questa ce l'hanno anche gli animali, ma la 
vita della comprensione e della comunione con lui, cioé la vita spirituale. In 
questo modo, Dio entra in comunione con l'uomo e, per questo, anche l'uomo 
inizia la sua comunione con Dio. Infatti, mettendo nell'organismo biologico 
dell'uomo il supporto spirituale dell'anima, cui rivolge la sua chiamata, 
Dio dà all'uomo anche la capacità di rispondere, iniziando cosi a parlare 
con lui. Perció, insieme all'anima, Dio dà all'uomo anche la coscienza che e 
Lui che gli parla e cui deve rispondere. 


Per il soffio di Dio, appare nell'uomo un tu di Dio, che è l’“immagine di Dio", 

perché questo £u puó dire anche lui io, e l'uomo puó dire anche lui a Dio £u [...] 

Il soffio spirituale di Dio produce l'alito spirituale ontologico dell'uomo, l'anima 

spirituale innestata nell'organismo biologico, in dialogo cosciente con Dio e con 

i suoi simili??. 

La qualità dell'uomo di essere “immagine” di Dio significa, perciò, la par- 
tecipazione dell'uomo alla comunione con Dio, partecipazione, però, che 


28 D. STANILOAE, Teologia Dogmaticá, I, 391. In queste riflessioni il nostro autore segue 
G. PaLaMas, Sulla processione dello Spirito Santo, 85: “Ma cosa gli ha soffiato? L'alito di 
vita, perché si é fatto il primo uomo anima vivente. Ma cosa significa vivente? Eternamente 
vivente, immortale, cioè razionale (parlante). Perché l'immortale è razionale. E non solo 
questo, ma anche provvisto della grazia divina, perché solo cosi l'anima é veramente viven- 
te. E questo è identico con «ad immagine» e, se vuoi, anche «secondo la somiglianza»”. 

29 D, SrANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 392. 

30 D, SrANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 392-393. 
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non è solo un dono ma anche una missione, nel senso che la relazione 
dell'uomo con Dio dev'essere continuamente sviluppata. 


2.2.3. La tensione dell’“immagine” 
verso la somiglianza con il suo modello 


In quanto “immagine”, l'uomo tende verso il suo modello, che é Dio. 
Ma, precisa Staniloae, l'uomo tende verso Dio, in quanto Dio é assoluto, un 
Assoluto personale. 


Un Assoluto impersonale non é veramente assoluto, e un Dio personale che 
non sarebbe assoluto, non potrebbe essere la fonte pienamente ed eternamente 
soddisfacente per l'uomo, non assicurerebbe la sua esistenza eterna e piena in 
una comunione perfetta?!. 


Il desiderio profondo del cuore e della mente umana é appunto la comu- 
nione con una Persona capace di una relazione infinita, una Persona che 
possa spiegare il senso della sua esistenza e riempire di una gioia infinita e 
perfetta il suo essere. E questo viene intuito dalla mente come il senso supremo 
della vita. Per questo motivo, scrive il nostro autore, l’“immagine” di Dio 
nell'uomo si manifesta in tutte le funzioni e i movimenti dell'essere umano, 
che partecipano quindi anche esse alla comunione dell'uomo con Dio. Però, 
nessuna componente dell'uomo ha la qualità d’“immagine” in modo sepa- 
rato: esse partecipano alla qualità d'immagine solo in quanto l'uomo intero 
si manifesta attraverso queste componenti. Se poi la crescita dell'uomo 
nella comunione con Dio significa anche la crescita nella conoscenza di 
Dio, risulta che, durante la vita terrena, questa crescita é progressiva, pas- 
sando da una tappa all'altra, mentre nella vita futura, l'uomo sprofonderà 
con la sua conoscenza e con la sua vita nell'infinità divina, per cui non dovrà 
piü passare da una tappa all'altra, ma riposerà eternamente in Dio. 

Secondo Staniloae, dunque, Dio ha impresso la sua immagine nell'uomo, 
affinché questo aspiri verso il suo modello assoluto. Ciò significa che l'*imma- 
gine" trova il suo compimento nella sua massima somiglianza con Dio. 
Nell'immagine è implicita la tensione dell'uomo verso la deificazione. La 
somiglianza però, non si riferisce “soltanto alla fase finale della deificazione, 
ma include l'intero sviluppo dell'immagine, per la volontà dell'uomo, sti- 
molata ed aiutata dalla grazia di Dio"? 


31 D, SrANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 394. 

32 D, STANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 398. Secondo il nostro autore, questa differenza 
tra “immagine” e “somiglianza” ci aiuta a capire meglio l'affermazione di certi Padri della 
Chiesa, secondo cui l'immagine rimane nell'uomo, anche se questo non ha iniziato il cam- 
mino della somiglianza. Per cui, anche dopo la caduta nel peccato, é rimasta nell'uomo una 
certa aspirazione verso il bene e verso la verità, come pure una certa capacità di compierli: 
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2.2.4. Il mistero dell'uomo: “immagine” di Dio, vissuto nella comunione 


La comunione con Dio non significa, allora, uno sprofondamento nell'oce- 
ano di un’infinità impersonale, perché in questo modo l'uomo non sarebbe 
piü deificato per grazia e, quindi, non piü distinto da Dio quanto all'essere, 
ma si confonderebbe in una sola ed indistinta divinità. Di conseguenza 
neanche la deificazione finale non sarebbe piü 


uno stato di massima comunione, e la strada verso di essa non sarebbe più uno 
sforzo verso la comunione, che acuisce il sentimento di partner responsabile 
nella comunione e che aiuta la libertà a liberarsi dalle passioni depersonaliz- 
zanti o egocentriche®. 


La vera comunione con Dio si sviluppa mediante l'attenzione verso gli 
altri uomini e verso il mondo, quale opera di Dio, associata al dominio delle 
passioni e alla crescita nelle virtù che culminano nell'amore verso le persone 
e verso Dio, quale vero Assoluto personale. Riprendendo un'affermazione 
di P Evdokimov, secondo cui nell'immagine dell'uomo si vede “la riprodu- 
zione del mistero trinitario ineffabile, fino a quella profondità, nella quale 
l'uomo diventa un enigma a se stesso”, Staniloae sottolinea che l'uomo, 
quale soggetto personale, vive il mistero della sua persona umana in rela- 
zione con il mistero della persona dei suoi simili. Ció significa che il mistero 
o l'immagine divina della persona umana viene attualizzato nella comu- 
nione. E nella comunione con i simili si rivela anche il mistero della pre- 
senza divina interpersonale, perché “soltanto dall'amore tra le Persone 
divine irradia la forza del nostro amore interpersonale”. 

In questa prospettiva, la comunione umana interpersonale é una figura 
della comunione trinitaria e una partecipazione ad essa. Di conseguenza, 
“immagine” di Dio nell'uomo è un'immagine della Trinità ed essa si rivela 
nella comunione umana. Significativo per il carattere comunitario dell'im- 
magine e per il suo sviluppo nella comunione sono le parole della Genesi, 
che presentano la creazione dell'uomo come coppia: “Dio creó gli uomini a 
norma della sua immagine; a norma dell'immagine di Dio li creó; maschio 
e femmina li creò” (Gen 1,27). Il legame tra il carattere comunitario dell'im- 
magine e la Santissima Trinità é confermato poi dal fatto che, prima di 


“L’immagine, quale tendenza verso Dio, si è mischiata con una tendenza contraria; o meglio 
si è conservata come tendenza verso l'Assoluto, ma l'Assoluto ha coperto davanti all'uomo 
il suo volto personale e di conseguenza l'immagine dell'uomo ha perso la sua luminosità, la 
sua chiarezza; i suoi tratti sono rimasti, ma in parte sono stati deformati... Le strutture 
della natura umana rimangono essenzialmente le stesse, ma vengono attivate in modo con- 
trario alla natura", Ibidem. 

33 D, SrANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 400. 

3 P Evpoximov, L'Orthodoxie, 80. 

35 D, STANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 402. 
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decidere di creare l’uomo, Dio parla al plurale: ,, Facciamo l’uomo a norma 
della nostra immagine, come nostra somiglianza” (Gen 1,26). La differenza 
tra uomo e donna rappresenta, allora, un’importante complementarità per 
l'umanità e, quindi, l'occasione di un arricchimento spirituale. Gli uomini 
si dovevano perció moltiplicare a causa del grande arricchimento che reca 
a ciascuno e all'umanità in genere la moltitudine di relazioni tra un numero 
indefinito di persone uniche nella loro originalità. 

Secondo Staniloae, dunque, la comunione degli uomini con Dio si realizza 
e si sviluppa attraverso la misteriosa “immagine” che Dio ha impresso 
nell'uomo e attraverso le funzioni delle energie divine. La comunione tra 
gli uomini in Dio, invece, si realizza non solo attraverso la loro comune 
partecipazione alla comunione trinitaria, ma anche attraverso la stessa 
natura umana che sussiste in diverse ipostasi. 


2.2.5. La distinzione tra persona e natura umana 


Per quanto riguarda la distinzione tra persona e natura, Staniloae mani- 
festa il suo parziale disaccordo con l'impostazione di V. Lossky, il quale soste- 
neva che ogni uomo rappresenta l'intera natura umana, ma solo nella comu- 
nione volontaria con gli altri, per cui il carattere personale dell'uomo si 
realizza mediante la piena comunione con le altre persone umane, mentre 
l'indebolimento della comunione porta l'uomo allo stato di individuo?**. 


36 Riflettendo sulla differenza tra persona e natura, V. Lossky sosteneva un'opposizione 
tra queste, attribuendo alla persona opposta alla natura la qualità dell’“immagine”, che é 
determinante per l'individuo. Difatti, quando fa questa distinzione, egli intende per natura, 
la natura divisa tra gli individui e, quindi, colui che riesce a diventare l'ipostasi dell'intera 
natura umana, non è più individuo, ma persona. Ciò significa che l'individuo rappresenta 
un certo insieme di persona combinato con elementi che appartengono alla natura comune, 
mentre la persona e quello che si distingue dalla natura. Perció, l'uomo determinato dalla 
sua natura, che agisce in virtù delle sue proprietà naturali, del suo “carattere”, è meno 
personale. L’idea di persona, quindi, implica una libertà nei confronti della natura. L’ipo- 
stasi umana non si può realizzare, se non rinuncia alla sua volontà e a quello che la deter- 
mina e la asservisce ad una certa necessità naturale. Da cui risulta che l’“immagine” di Dio 
nell’uomo non si riferisce ad una parte della natura umana, ma alla persona, che include in 
essa la natura. Come tale, la persona, l’ipostasi, non divide la natura, creando diverse nature 
particolari. L'uomo si presenta allora sotto un doppio aspetto: come natura individuale, egli 
diventa una parte del tutto, ossia uno degli elementi costitutivi dell'universo, ma, come 
persona, egli non è una parte, perché contiene in sé il tutto. La natura è il contenuto della 
persona, la sua esistenza. Una persona che si chiude come individuo, nei limiti della sua 
natura particolare, non si può realizzare pienamente, ma diventa povero. Solo rinunciando 
al suo contenuto, cioè se cessa di vivere per sé stessa, la persona si esprime pienamente 
nella natura che è comune a tutti. In questo modo, essa si arricchisce per tutto quello che 
appartiene a tutti. La distinzione tra persona e natura, quindi, riproduce nell’umanità l’or- 
dine della vita divina, espressa con il dogma trinitario. Cf. V. Losskv, Théologie Dogmatique, 
116-119. 
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Secondo il teologo romeno, invece, questo senso negativo attribuito da Los- 
sky alla natura umana, non può essere riferito alla vera natura umana, ma 
allo stato decaduto della natura a causa del peccato. Infatti, 


una natura divisa in individui non conserva piü le caratteristiche piene ed auten- 
tiche della natura, perché non manifesta piü l'armonia in sé stessa. La persona 
é diventata individuo non perché si é mischiata con gli elementi della natura 
umana, ma perché non comprende tutta la natura, perché vuole tenere separata 
la natura che rappresenta, dalla natura intera?”. 


Basandosi poi sulla concezione patristica, che non faceva alcuna diffe- 
renza di contenuto tra la persona e la natura, Staniloae sottolinea che “la 
persona non é che la natura nella sua esistenza reale e, normalmente, tutte 
le persone comprendono insieme tutta la natura, dandola e ricevendola 
vicendevolmente, come nella Santissima Trinità”, 

Di conseguenza, il carattere personale è insieme uno stato ontologico e 
uno d’amore, e gli uomini possono realizzarlo solo mediante l’energia divina 
increata, nella comunione suprema con la Santissima Trinità. In questo 
senso, sant’Atanasio affermava che la natura umana conserva la sua esi- 
stenza soltanto mediante il legame con Dio, perché, essendo creata dal 
nulla, quando cade nel peccato, tende di nuovo verso il nulla?. Riprendendo 
quest’idea, il teologo romeno sostiene che il fondamento della sussistenza 
della natura umana è Dio e quindi, quello che dà all’uomo la capacità di 
essere una persona immortale e profonda è appunto lo Spirito divino che 
conferma lo spirito umano. 

Secondo Staniloae, dunque, la natura umana sussiste in diverse ipostasi 
e si arricchisce infinitamente attraverso le relazioni perfette tra di esse, 
secondo il modello e con la forza che gli dà la comunione trinitaria. In que- 
sto modo, le ipostasi umane non possono essere pensate né svuotate dalla 
natura, né fuori della relazione. Le ipostasi sono difatti la natura umana 
nella sua esistenza concreta, sotto la forma delle relazioni tra di esse. 


L'ipostasi è un io rapportato ad un £u della stessa natura. Solo così vengono 
sperimentate le relazioni infinite di conoscenza e di responsabilità. E solo così 
esiste la natura in modo reale. Ma in forma di ipostasi, la natura umana realizza 
anche la relazione infinita con un £u assoluto. L'ipostasi umana, quale natura 
umana realmente sussistente, non si può veramente sviluppare senza la rela- 
zione con l’assoluto personale, senza la responsabilità nei suoi confronti‘. 


37 D, STANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 406. 
38 D, STANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 407. 
39 ATANASIO DI ALESSANDRIA, De Incarnatione Verbi, 279. 
10 D, STANILOAE, Teologia Dogmaticá, I, 408. 
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2.2.6. L'uomo: “immagine” del Verbo divino 


Finora, la qualità dell’uomo di essere “immagine” di Dio è stata vista in 
riferimento alla Santissima Trinità. Per completare la sua riflessione, Sta- 
niloae aggiunge che l'uomo dev'essere visto anche come “immagine” del 
Verbo divino, il quale, essendo il “volto” del Padre, ha assunto, nella pie- 
nezza dei tempi, anche il “volto” umano (cf. Fil 2,6-7; Eb 1,3). Visto in 
questa prospettiva, l'uomo è l’ “immagine” del Logos divino secondo |’“im- 
magine" del Padre, e, come tale, si trova “in relazione con la comunione 
trinitaria ed é chiamato a realizzare nel piano umano una vita di comunio- 
ne simile alla comunione trinitaria e con la sua forza”*. Per cui, l'Incarna- 
zione del Figlio di Dio rappresenta la piena attualizzazione dell “immagine” 
di Dio nell'uomo, nel senso che l'uomo puó partecipare pienamente alla 
comunione con Dio e con i suoi simili. 

Quale “immagine” del Verbo divino, l'uomo é il soggetto delle creature, 
insieme con i suoi simili. In questo modo, egli ha la responsabilità di vedere 
nelle creature le loro *ragioni" divine, come pure il Verbo supremo, quale 
Soggetto supremo dell'intera creazione, e quindi di sviluppare insieme con 
i suoi simili la comunione, secondo l’immagine del Logos divino. Perciò, 
l'attualizzazione dell “immagine” di Dio 


consiste non solo nella realizzazione della piena comunione con Dio e tra tutti 
quelli che credono in Cristo, quale loro modello divino e umano, ma anche nel 
portare l'intera natura nella comunione dell'umanità trasfigurata”. 


In questo senso, dunque, gli uomini attualizzano la loro immagine divina, 
non solo per la crescita nella conoscenza e nella somiglianza con Dio, ma 
anche per la crescita nella conoscenza delle *ragioni" delle creature e, per 
queste, nella conoscenza delle ragioni preesistenti in Dio, come pure per 
una vita conforme alla “sinfonia” di queste ragioni. «L'uomo è chiamato a 
crescere mediante il dominio spirituale e la trasfigurazione del mondo, 
mediante la capacità di vederlo e di renderlo mezzo trasparente dell'ordine 
spirituale che si irradia dalla Persona del Verbo". 


3. La natura della sinodalità ecclesiale 


Il legame di comunione, presente nella natura umana grazie alla crea- 
zione ma indebolito a causa del peccato, viene ristabilito in coloro che si 
uniscono per mezzo della fede a Cristo, diventando il suo corpo. L'unione dei 
fedeli in Cristo fu collegata da San Paolo con l'idea che, per l'Incarnazione, 


11 D, SrANILOAE, Teologia Dogmatică, I, 408. 
4 D, SrANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 408. 
4 D, SrANILOAE, Teologia Dogmaticà, I, 409. 
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il Logos divino ha iniziato la ricapitolazione in sé di tutte le creature divise 
a causa del peccato. Alcuni Padri della Chiesa, poi, hanno visto l'unità pri- 
mordiale delle creature nel Logos divino in collegamento con l'unità in lui 
delle loro *ragioni". Generalmente pero, i Padri Orientali, riprendendo l'idea 
che i cristiani formano il corpo di Cristo, sottolinearono il ruolo che lo Spi- 
rito Santo ha nella realizzazione di quest'unità. Secondo loro, la Chiesa 
nasce e si mantiene come Corpo mistico di Cristo nella comunione sinodale 
dei suoi membri per mezzo dello Spirito Santo. 

In questa prospettiva, il nostro autore scrive che la sinodalità naturale 
o creazionale, quale *sano equilibrio" tra l'unità della natura umana e la 
diversità delle persone che costituiscono l'umanità, “indebolita” a causa 
del peccato, é stata pienamente attualizzata in Cristo e nella Chiesa, per 
opera dello Spirito Santo. L'incarnazione del Figlio di Dio, infatti, non ha 
annullato l'ordine della creazione, ma proprio questo evento ha dato a tutte 
le persone umane la capacità di sviluppare al massimo il loro carattere 
personale. La diversità naturale delle persone non viene annullata nean- 
che dalla Chiesa, ma, per mezzo dello Spirito Santo, in essa “si realizza sul 
piano della ragione un'unità simile all'unità tra le membra di un corpo 
sano, in cui le membra non lottano tra di loro ed ognuno puó compiere 
pienamente la sua missione per la salute dell'intero corpo”. 

La riflessione di Staniloae sullo stretto rapporto tra lo Spirito Santo e la 
sinodalità della Chiesa prende le mosse dall'affermazione di san Paolo, 
secondo cui *c'é una varietà di doni, ma un solo Spirito" (1Cor 12,4), affin- 
ché “non vi fosse disunione nel corpo, ma le membra cooperassero al bene 
vicendevole" (1Cor 12,25). Lo stesso tema viene poi analizzato nell'opera 
dei Padri della Chiesa, in particolare, in quella dei Padri Cappadoci*. Al 
centro della riflessione di questi Padri si trova la contrapposizione tra la 
diversità contradditoria prodotta con la torre di Babele, e la relativa confu- 
sione delle lingue, e l'unità sinfonica realizzata nella Chiesa con l'effusione 


^ D. STANILOAE, ,, Natura sinodicitatii”, 607. 

45 Questo argomento è stato analizzato da Staniloae in D. STANILOAE, „Sfântul Duh si 
sobornicitatea Bisericii". Questo studio prende lo spunto dal rapporto presentato da N.A. 
Nissiotis, osservatore da parte del Consiglio Ecumenico delle Chiese al Concilio Vaticano II, 
sull'ultima sessione del Concilio. Alla base della critica che il teologo greco rivolge alle dichia- 
razioni del Concilio relative ai rapporti ecumenici con le altre Chiese cristiane, come pure 
sulla Rivelazione, si trova la convinzione che la Chiesa Cattolica accordi poca importanza al 
ruolo dello Spirito Santo nella vita della Chiesa. Di conseguenza anche l'unità e l'infallibi- 
lità della Chiesa, non sono viste in rapporto allo Spirito Santo, ma vengono incentrate sul 
papa. Secondo Staniloae, N.A. Nissiotis, pur sottolineando che lo Spirito Santo é quello che 
crea e sostiene la comunità ecclesiale, non ha spiegato fino in fondo la causa ultima dell'au- 
torita che ha la comunità ecclesiale integrale, cioé l'opera dello Spirito Santo in essa. Perció, 
in questo articolo egli si propone di presentare un modesto contributo per chiarire il legame 
speciale che esiste tra l'opera dello Spirito Santo e la comunità ecclesiale. 
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dello Spirito Santo nel giorno della Pentecoste, quando tutti i presenti 
comprendevano nelle loro lingue il discorso degli Apostoli‘. 


3.1. La sinodalità eclesiale come un “pensare comune” 


Rifacendosi al discorso dei Padri Capadocci sull’evento della Pentecoste, 
il teologo romeno afferma che la Chiesa si trova all’opposto della Torre di 
Babele, quale simbolo della divisione, appunto perché essa unisce tutti coloro 
che accettano di lavorare per la sua “edificazione”, oppure di “edificarsi” 
essi stessi nella Chiesa. In questo modo, nasce un “pensare comune” in 
tutti coloro che vengono alla fede, un pensare che li aiuta a capirsi, nono- 
stante la diversità delle lingue. Per cui si potrebbe dire che 


proprio per questo nasce la Chiesa: per la nascita di un pensare comune, unita- 

rio, tra quelli che vengono alla fede e gli Apostoli, a causa del fatto che questo 

pensare comune significa nello stesso tempo un vivere comune nella stessa vita 
divina di Cristo. 

Questo “pensare comune” di coloro che entrano a far parte della Chiesa 
non si deve intendere come una loro uniformizzazione. Il mantenimento 
della diversità delle lingue é un simbolo di questa unità nella diversità. Ma 
in modo piü diretto, scrive il nostro autore, l'unità nella diversità dei mem- 
bri della Chiesa si esprime mediante la diversità dei doni che essi ricevono 
dallo Spirito di Cristo. 


Lo stesso Spirito mantiene in unità tutti quanti sono muniti di vari doni. Chi 
riceve un dono particolare ha bisogno del dono dell'altro per valorizzare il suo 
dono e per completare quello che a lui manca, ma anche egli contribuisce con il 
suo dono alla valorizzazione del dono di un altro fedele, completandolo*. 


Grazie alla diversità dei doni ricevuti, imembri della Chiesa sono dipen- 
denti non solo dallo stesso Spirito, ma anche gli uni dagli altri. Difatti, 
afferma Staniloae, lo Spirito Santo, unendo i membri della Chiesa nel Corpo 
di Cristo, realizza non solo la comunione tra essi, ma sveglia in ciascuno la 
coscienza dell’appartenenza agli altri, la coscienza che il proprio dono ha 
bisogno dei doni degli altri, che il suo dono è per gli altri. 


46 Per esempio, san Gregorio di Nissa scriveva: “Conveniva che quelli che hanno rotto 
l’omofonia alla costruzione della torre, venissero di nuovo all’omofonia insieme all’edifica- 
zione spirituale della Chiesa", GREGORIO DI Nissa, In S. Stephanum, 705. A sua volta, san 
Gregorio di Nazianzo, scriveva: “Per lo stesso unico Spirito, che infonde in molti la stessa 
comprensione, tutti sono chiamati in un'unica armonia", GREGORIO DI NaziaNs, In Pentecostem, 
Hom. XVI, 448). 

17 D. STANILOAE, „Natura sinodicitatii”, 608. 

48 D. STANILOAE, ,,Sfantul Duh si sobornicitatea”, 37. 


130 DIALOG TEOLOGIC 47 (2021) 


Lo Spirito è il legame spirituale tra i fedeli, è la forza integrativa, il potere di 
coesione nella comunità. Cosi come gli organi del corpo hanno in sé una forza 
che li tiene insieme, cosi lo Spirito Santo e la forza che, essendo presente nei 
fedeli, fa si che questi formano un intero, che sentano la necessità dell'integra- 
zione attraverso gli altri^. 


Secondo il nostro autore, dunque, la Chiesa è “cattolica” (katov) gra- 
zie alla presenza in essa dello Spirito Santo, quale forza costitutiva dell'in- 
tero (Sdvvapto tod 0100), mentre per la varietà dei doni complementari dello 
Spirito, che soddisfano tutti i bisogni spirituali dei suoi membri, la Chiesa 
é un intero armonico e ben ordinato. In questo senso 


tutti quelli che hanno dei doni e, quindi, dei ministeri nella Chiesa sono subordinati 
all'intero, servono l'intero: in ognuno si manifesta lo Spirito presente in tutta la 
Chiesa, il quale vuole soddisfare attraverso ognuno i bisogni di tutta la Chiesa. Il 
fatto che lo Spirito, presente in tutta la Chiesa, opera in un ministro o in un altro, non 
significa che questo è meno dipendente dallo Spirito presente in tutta la Chiesa?, 


Inoltre, se le strutture carismatiche della Chiesa sono create dallo Spirito 
Santo, queste strutture appartengono alla Chiesa, come sue membra, e in esse 
e per mezzo di esse si esprime la vita del corpo. Perciò, “il corpo di Cristo 
non è un caos senza strutture, ma, a loro volta, le strutture non sono indi- 
pendenti dal corpo, perché non esiste struttura al di sopra del corpo"*?!, 


3.2. La sinodalità ecclesiale come “unità di comunione” 


Lo Spirito Santo, allora, è la forza che tiene in unità i membri della 
Chiesa, in quanto è presente per “intero” (dov) in ciascuno”, mediante i 
suoi doni. Essendo complementari tra loro, questi doni dello Spirito non 
producono una uniformizzazione delle membra, ma un loro intercondizio- 
namento, per cui nessuno si può dispensare dall’altro, così come nessuno 
si può sentire indipendente dall’altro. Il problema dell’unità senza unifor- 
mizzazione tra le membra della Chiesa è stato risolto in modo autentico, 
afferma il nostro autore, da san Basilio. Questo, partendo dall’immagine 
paolina delle membra tenute insieme dalla forza unitaria del corpo, scriveva: 


49 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 37. 

50 D), STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea”, 37-38. A questo proposito san Basilio, 
citato da Staniloae, diceva: “L’ordine della Chiesa non si mantiene, forse, chiaramente e 
incontestabilmente per mezzo dello Spirito? Perché, dice, egli ha dato alla Chiesa in primo 
luogo gli Apostoli, in secondo i profeti, in terzo i dottori, poi i prodigi, poi i doni di guarigione, 
ecc. (1Cor 12,28). Infatti, questo ordine e divisione dei doni sono stati decisi dallo Spirito", 
BASILIO IL GRANDE, Liber de Spiritu Sancto, 141. 

51 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 38. 

52 Che lo Spirito Santo sia presente per “intero” in ogni fedele è insistente sottolineato 
da BASILIO IL GRANDE, Liber de Spirito Sancto, 141ss. 
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Lo Spirito é pensato come presente intero nelle membra, grazie ai doni che effonde 
in ciascuno, per cui siamo certamente membra gli uni degli altri, avendo, oltre 
ai doni diversi, anche la grazia di Dio che ci è stata data. Perciò "l'occhio non 
può dire alla mano: non ho bisogno di te; né la testa ai piedi: non ho bisogno di 
voi" (1Cor 12,21). Ma tutti insieme completano il corpo di Cristo nell'unità 
dello Spirito e trasmettono gli uni agli altri il beneficio di questi doni*. 


I doni e i ministeri non si trasmettono da un membro all'altro, ma riman- 
gono propri di ogni membro. Quello che invece diventa comune a tutte le 
membra é il *contributo" o il beneficio che risulta dalle loro funzioni, cosi 
come avviene nel corpo umano: la mano resta mano e il piede, piede, ma 
ciascuno si serve, nella sua funzione specifica, della funzione dell'altro, 
come pure della vita dell'intero corpo, trasmettendo, a sua volta, il benefi- 
cio della sua funzione alle altre membra e al corpo intero. 


Dio ha messo le membra nel corpo ognuna come ha voluto. Ma le membra si 
prendono cura insieme della stessa cosa, e le une delle altre, e hanno una comu- 
nione spirituale, esistendo in esse un con-sentire. Perció, “se un membro sof- 
fre, tutte le membra soffrono; se un membro é onorato, tutte le membra gioi- 
scono con lui" (1Cor 12,26). E ognuno di noi, siamo come delle parti in un 
intero, nello Spirito**. 


Lo Spirito Santo, quindi, è lo “Spirito della comunione”, cioè dell'unità 
di un “intero”, in cui le membra non si confondono in uno solo, ma l’unità 
prodotta e sostenuta dallo Spirito Santo si prolunga, nel piano dell’espe- 
rienza spirituale, nei membri della Chiesa, che la vivono nella “comunione 
spirituale” e nel “con-sentire”. Perciò, la sinodalità della Chiesa può essere 
definita anche come comunione. Difatti, spiega Staniloae, esistono diversi 
tipi di unità, come per esempio l’unità di un intero, dove le parti costitutive 
non si distinguono più, oppure l’unità di un gruppo tenuto insieme da un 
comando esterno, oppure l’unità tra entità congiunte, uniformi. L’unità 
della Chiesa, invece, si distingue da questi tipi, perché essa è un tipo spe- 
ciale di unità, cioè l’“unità di comunione". 
L'unità della comunione è l’unica unità conforme alla dignità delle persone che 
si uniscono, l’unica unità che non subordina una persona ad un’altra, o nella 
quale l’istituzione non è concepita come esistente fuori delle persone o al di 
sopra di esse. Nell’unità della comunione le persone sono unite nell’uguaglianza, 
e l’istituzione è l’espressione della loro comunione; nell’unità della comunione 
le strutture sono comunità di persone con ministeri identici’. 


53 BASILIO IL GRANDE, Liber de Spiritu Sancto, 181. 

54 BASILIO IL GRANDE, Liber de Spiritu Sancto, 181. 

55 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea”, 39. In questo senso, Staniloae afferma 
che la Chiesa Romano-Cattolica ha perso il senso della cattolicità come comunione, in quanto 
la dottrina del primato papale e del magistero ecclesiale rende impossibile la piena comunione 
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3.3. La sinodalità ecclesiale 
espressione dell'unità organica del Corpo mistico di Cristo 


Questo aspetto della sinodalità ecclesiale è stato sviluppato dal nostro 
autore sulla base della riflessione che san Giovanni Crisostomo faceva sul 
mistero del Corpo mistico di Cristo. Il Padre della Chiesa sottolineava, infatti, 
che le membra dell'intero non sono soltanto diverse tra di loro, ma hanno 
qualcosa in comune che le unisce. Il corpo é caratterizzato proprio dall'u- 
nità tra le membra diverse: se non fossero diverse, le membra non potreb- 
bero costituire un corpo, ma se le membra fossero soltanto diverse, non 
potrebbero formare un corpo unitario. 


Se non foste molto diversi, non sareste un corpo; ma non essendo un corpo, non 
sareste uno; e non essendo uno, non sareste della stessa natura. Quindi, se 
aveste tutti lo stesso onore, non sareste un corpo, e non essendo un corpo, non 
sareste uno; e non essendo uno, come avreste la stessa natura? Ora invece, 
proprio perché non avete tutti un solo dono, siete un corpo; ed essendo un corpo, 
siete tutti uno; e poiché siete un corpo, non vi differenziate alcunché. Quindi, 
proprio la diversità è quella che fa l'uguaglianza nell'onore?. 


Il carattere paradossale dell'intero organico si mostra, quindi, nel fatto 
che le membra sono uguali proprio a causa della loro differenza. Di conse- 
guenza, le membra che hanno dei doni minori non devono “invidiare” 
quelle che hanno doni maggiori, perché, se ogni membro compie un'opera 
propria e una comune con tutte le altre, allora tutte insieme godono dello 
stesso onore. 


L'onore uguale delle membra é dovuto al fatto che compiono una cosa comune, 
al fatto che quelle piccole partecipano insieme con quelle grandi alla realizza- 
zione delle cose grandi, al fatto che il valore unitario della cosa comune realiz- 
zata si diffonde come un nimbo comune su tutte le membra che hanno parteci- 
pato alla sua realizzazione. Perché nel corpo neppure quelle piccole compiono 
cose piccole, ma se esse mancano, soffrono anche quelle grandi. Cosa c'é di pit 
umile nel corpo che i capelli? Ma se togli le ciglia e le sopracciglia, hai distrutto 
tutta la bellezza del viso e l'occhio non appare piü cosi bello. Anche se il danno 
e leggero, comunque per esso é stato distrutto l'intero viso; e non solo il viso, 
ma anche molto della possibilità di utilizzare gli occhi?". 


Da qui risulta, scrive a sua volta il nostro autore, che il mistero del corpo 
della Chiesa consiste appunto “nell’opera comune che lega le membra, che 


di tutte le membra. Essa é rimasta con l'unità di un corpo comandato, mentre la cattolicità, 
nel senso di unità-comunione, é stata sostituita con l'universalità in senso estensivo. Cf. 
Ibid. 

56 GIOVANNI Crisostomo, In Epist. I ad Corint., hom. XXX, 25. 

57 GIOVANNI Crisostomo, In Epist. I ad Corint., hom. XXX, 25. 
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irradia da tutte e che è servita da ciascuno" **, Se san Giovanni Crisostomo 
parlava di un'opera propria e di una comune delle membra del corpo, come 
di due cose distinte, Staniloae osserva che questa distinzione si puó fare 
solo mentalmente, perché in realtà ogni membro compie un'opera comune 
a favore dell'intero organismo, proprio in quanto compie la sua opera pro- 
pria. E questo si spiega per il fatto che un membro compie la sua propria 
opera con l'aiuto dell'intero organismo, oppure perché l'intero organismo 
compie quest'opera per mezzo suo. Perció tutte le membra hanno un'uguale 
dignità nel corpo, perché l'opera minore o maggiore che ciascun membro 
compie è realizzata, difatti, dall'intero organismo ed è necessaria per la 
costituzione e la conservazione del corpo. 


3.4. La sinodalità ecclesiale comunione nello Spirito Santo 


Riprendendo la riflessione di san Giovanni Crisostomo sulla presenza e 
sull'opera dell'intero (010v) in ogni membro, Staniloae scrive che questo 
intero, nel nostro caso, é la Chiesa, per cui é la Chiesa quella che fa si *che 
ogni membro possa compiere la sua opera propria, ma di compierla cosi che 
essa sia al tempo stesso un'opera comune, un'opera della Chiesa per la 
Chiesa"*?, La Chiesa, invece, riceve la sua unità organica dallo Spirito Santo, 
in quanto é lui che infonde nei fedeli i doni diversi, che appaiono quindi 
come doni dello Spirito e della Chiesa nella sua interezza. Se poi lo Spirito 
é presente integralmente in ogni membro della Chiesa, essendo la forza 
che li tiene uniti, allora, si puó dire, che tutti sono presenti in lui come 


in un "luogo" spirituale e dinamico, in cui sono radunati tutti, senza che questo 
“luogo” li confonda, ma unendoli come un ponte vivo e mobile tra tutti. La sua 
Persona divina comprende tutte le persone umane di quelli che credono, oppure 
è presente in tutte, dandole la forza di rimanere legate tra di loro e di crescere 
insieme nella conoscenza di Dio e nell'amore tra di loro9?. 


Essendo lo Spirito Santo questo “luogo” fluido e dinamico, in cui vivono e da 
cui si muovono tutti i membri della Chiesa“, significa che in lui si realizza 


58 D, STANILOAE, ,,Sfantul Duh si sobornicitatea”, 40. 

59 D, STANILOAE, ,,Sfantul Duh si sobornicitatea”, 42. 

60 D), STANILOAE, „Natura sinodicitatii”, 609-610. 

61 Staniloae nota con soddisfazione che quest’idea é affermata anche dal filosofo M. Buber. 
Parlando della comunione tra due persone credenti, che avviene “in una sfera comune, ma 
che supera il campo particolare di ciascuno”, egli scriveva: “L’incontro sorprendente tra 
due non è qualcosa di sentimentale, ma ha in esso qualcosa di ontologico. E questo elemento 
ontologico non é nelle due esistenze, ma tra di esse; nel dialogo tra i due c'é un Terzo, al di 
là degli individui, al di là del sociale, al di là del soggettivo, al di là dell'oggettivo. Li dove si 
incontrano io e tu, si estende il suo regno tra i due. Questo permette il superamento dell'in- 
dividualismo o di una vita sociale che distrugge le personalità, permette la fondazione di 
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una relazione viva tra i membri della Chiesa. Ma se lo Spirito é relazione tra 
due o pit persone, risulta che, da solo, uno non puó entrare in questo “luogo”. 


Lo Spirito Santo è Persona tra due, è Persona che sostiene la relazione. Egli 
non é solo un medium impersonale. Forse proprio perché é Persona che sostiene 
la relazione, é Persona che dà vita. Poiché una persona si rinvigorisce sempre e 
soltanto “in relazione". Lo Spirito Santo, in nessun caso lo si puó avere in iso- 
lamento individualista?. 


Se poi ogni persona tende a uscire da sé per essere in un'altra, ma senza 
abbandonarsi totalmente e senza confondersi con l'altra, cioé di essere 
"tra" sé stessa e l'altra, allora, scrive il nostro autore, lo Spirito Santo ha 
per eccellenza questa qualità. *Egli «che tutto compie» é per questo anche 
quello che compie il nostro desiderio di comunione. In lui diventiamo difatti 
tra noi stessi e l'altro. Egli è l'ambiente tra noi, in cui ci superiamo real- 
mente gli uni negli altri. 

Lo Spirito Santo ha questa qualità anzitutto nella vita interna della San- 
tissima Trinità, dove procede continuamente dal Padre al Figlio e risplende 
al Padre dal Figlio nel quale riposa. 


Egli non procede anche dal Figlio, perché rimane eternamente tra il Padre e il 
Figlio; non va oltre il Figlio, perché non ha dove andare oltre. E verso il Padre lo 
Spirito non puó procedere dal Figlio, perché nella relazione tra essi, il Padre deve 
mantenere immutabilmente il posto di Padre, e il Figlio, il posto di Figlio™. 


Secondo il nostro autore, dunque, proprio perché non procede anche dal 
Figlio, ma rimane come legame tra il Padre e il Figlio, lo Spirito riunisce gli 
uomini nel Figlio e, quindi, non costituisce con essi e tra di essi una comu- 
nione esterna al Figlio o alla Santissima Trinità. In questo senso si puó 
intendere la promessa di Gest Cristo: “dove sono riuniti due o tre nel mio 
nome, ivi sono io, in mezzo a loro” (Mt 18,20). Cristo é “in mezzo" ai due o 
tre, con il suo Spirito, che é come un *medium" (milieu) tra i fedeli. Ed 


una comunità autentica... Solo in questa relazione si rinnova la vita dell'uomo", M. BUBER, 
Le probléme de l'homme, 113. 

8? D. STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea”, 42. Difatti, afferma il nostro autore, è 
questo il motivo per cui lo Spirito Santo si dà nella Chiesa del Nuovo Testamento cosi come 
si è dato nell'Antico Testamento, cioè in vista del servizio sacerdotale della comunità. An- 
che i doni effusi mediante il sacramento della Confermazione sono dati in vista del sacerdo- 
zio generale. Inoltre, continua lui, Gesü Cristo, dopo la Risurrezione, ha effuso lo Spirito 
sugli Apostoli che si trovavano insieme (cf. Gu 20,28); nel giorno della Pentecoste, poi, lo 
Spirito é disceso sugli Apostoli che si trovavano di nuovo insieme. A loro volta, gli Apostoli 
hanno donato almeno in due lo Spirito a quelli che erano battezzati (cf. Atti 8,15). Fino ad 
oggi, l'olio santo con cui vengono unti quelli che ricevono lo Spirito Santo, è consacrato da 
piü vescovi, quali rappresentanti dell'intera Chiesa. Cf. Ibid., 42-43. 

63 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 43. 

8  [), STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 43. 
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essendo "in mezzo" ai fedeli, Cristo con il suo Spirito non é in un mezzo 
separato dall'esistenza dei fedeli, ma appunto nel *mezzo" che li unisce, 
come un ponte di collegamento tra essi. 


Per mezzo dello Spirito noi, essendo riuniti nel Figlio, ci troviamo in una rela- 
zione di figli nei confronti del Padre, nella relazione in cui si trova anche il Figlio 
nei confronti del Padre, certo non in una relazione di figli naturali del Padre, 
ma di figli adottivi per mezzo dello Spirito. Perché siamo riuniti sotto lo stesso 
adombramento dello Spirito in cui si trova anche il Figlio e per il quale il Figlio 
e legato al Padre. Tra di noi siamo in una relazione di fratellanza generale, 
avendo come Fratello centrale Gesù Cristo. 


Sul legame tra la comunione ecclesiale e la comunione trinitaria aveva 
scritto anche V. Lossky*, dicendo che la vita della Santissima Trinità, con 
la sua comunione di natura nella diversità delle persone, si estende nella 
comunità dei fedeli, fondandola, sostenendola e animandola con il suo 
amore. Anche se riconosce al teologo russo il merito di aver visto la sinoda- 
lità o la cattolicità della Chiesa edificata e sostenuta dalla Santissima Tri- 
nità, Staniloae gli rimprovera di non aver accordato allo Spirito Santo “il 
ruolo che gli davano i Padri della Chiesa nella fondazione e nel manteni- 
mento della Chiesa come unità nella diversità, come relazione che lega le 
parti in una unita”®’. Il limite di Lossky in questo senso proviene da una 
sua teoria, secondo cui l'unità della Chiesa é una unità di natura, e il prin- 
cipio di questa unità é Cristo, mentre la diversità della Chiesa é una diver- 
sita di persone, il cui principio é lo Spirito Santo. In questo modo, pero, 
Lossky sembra sostenere che, nella Santissima Trinità, il Figlio non é una 
Persona ma la natura, e lo Spirito Santo non ha la natura divina, ma rap- 
presenta in esclusività il principio personale. 


Lossky e partito da una giusta intuizione quando ha costruito la sua teoria sul 
Figlio come rappresentante dell'unità essenziale della Trinità e come restaura- 
tore dell'unità della natura umana nella Chiesa. Egli è partito dalla dottrina 
del Figlio come Logos, quindi come Rivelazione della divinità, quale struttura 
percepibile per la comprensione. Infatti, é vero che nella Trinità il Padre é l'abisso 
insondabile, inaccessibile, impensabile; il Figlio é la divinità rivelata come 
struttura pensabile, stabile ed eterna; e lo Spirito Santo é la relazione tra il 
Padre insondabile e il Figlio come Rivelazione strutturale della divinità. Quindi, 
per una riflessione teologica, sembrava naturale concludere che il Figlio, quale 
struttura, é il rappresentante dell'unità, perché l'unità é sostenuta necessaria- 
mente dalla struttura®. 


65 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 43. 
6 V Lossky, „Concerning the Third Mark of the Church: Catholicity”, 180-185. 
67 D, STANILOAE, ,,Sfantul Duh si sobornicitatea", 44. 
6 D, STANILOAE, ,,Sfantul Duh si sobornicitatea”, 46. 
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Secondo Staniloae, invece, la Chiesa si realizza come unità e come diver- 
sità sia per Cristo che per lo Spirito Santo, perché questi non agiscono sepa- 
ratamente, ma in una perfetta unità, avendo tra di loro non solo un'unità 
di essere, ma anche una relazione personale. 


Lo Spirito Santo non è causa di frammentazione nella Chiesa, di semplice diver- 
sificazione, non soltanto perché si comunica nell’unità del corpo di Cristo, ma 
perché egli stesso è principio di unità, perché egli stesso non viene in un’unità 
del corpo di Cristo esistente prima della sua venuta, ma perché egli stesso è 
forza di unificazione, ma di unificazione in comunione e, per questo, è il fattore 
che costituisce il corpo mistico del Signore, cioè la Chiesa. A sua volta, Cristo 
non è soltanto fattore d’unità indistinta nella Chiesa, poiché egli non è soltanto 
natura umana, ma anche Persona divina e quindi anche persona umana. Perciò 
non rappresenta soltanto l’unità di natura della Santissima Trinità, né una 
natura umana impersonale, ma anche una persona come principio distintivo. 
Come tale entra in relazione personale con ognuno di quelli che formano il suo 
corpo mistico, affermando la loro realtà personale®. 


Allo Spirito Santo si deve, quindi, riconoscere un ruolo particolare nel 
fondare e nel mantenere la Chiesa come “unità di comunione”, perché egli 
rappresenta per eccellenza la relazione viva tra il Padre e il Figlio, e, quindi, 
in lui si esprime non solo la diversità delle Persone divine, ma anche la loro 
unità. Infatti, scrive il nostro autore, “riposandosi” eternamente nel Figlio 
incarnato, dopo l’evento dell’Incarnazione lo Spirito Santo “riposa” anche 
sull'umanità personale di Cristo e, perciò, anche su tutti coloro che si uni- 
scono per la fede a Cristo. Per questo “riposo” su Cristo, lo Spirito unisce i 
fedeli non soltanto a Cristo e tra di loro, ma anche al Padre, quali insieme-figli 
con Cristo. Se poi lo Spirito Santo, procedendo dal Padre e “riposandosi” 
nel Figlio, non va oltre questo, ciò significa che i fedeli non possono avere 
lo Spirito e il Cristo, in modo separato l’uno dall’altro. Di conseguenza 


non si può concepire una Chiesa fuori della Santissima Trinità, come una Chiesa 
esclusiva di Cristo, o esclusiva dello Spirito Santo — tesi specifiche della teologia 
occidentale (la prima di quella cattolica, la seconda di quella protestante); ma 
non si puó concepire neanche una Chiesa dove il Figlio e lo Spirito Santo ope- 
rerebbero simultaneamente, ma separatamente. In questo senso il Figlio rap- 
presenterebbe la natura una della Trinità e quindi realizzerebbe l'unità della 
natura umana, mentre lo Spirito rappresenterebbe la diversità personale dalla 
Trinita, e quindi realizzerebbe la diversità delle persone umane nella Chiesa”. 


D'altra parte, continua Staniloae, affermando che il Figlio é la struttura 
unitaria ed eterna nella Trinità, Lossky non ha preso in considerazione il 


69 D, STANILOAE, ,,Sfantul Duh si sobornicitatea", 45. 
70 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 46. 
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fatto che il Logos divino non è un “tutto” indistinto, ma la sua unità è nello 
stesso tempo “una pienezza di sensi e, come tale, la struttura che egli crea 
secondo la sua immagine è anch'essa un'unità completa di sensi””!, per cui 
egli non realizza la Chiesa solo come una struttura indistinta, ma anche 
come una struttura che non cancella la diversità dei sensi, degli elementi e 
delle persone che comprende. Per questo motivo, ogni entità creata parte- 
cipa alla “Ragione” universale, che corrisponde al Logos divino, e in questa 
qualità nessuna è autosufficiente, nessuna è completa in sé stessa, ma è 
complementare alle altre. Ognuna è universale, ma in potenza, “dovendo 
diventare universale in atto, soltanto nell’ambiente e nella comunione con 
tutte le altre, senza cessare di rimanere sé stessa". Perciò, nella Chiesa, 
la sinodalità o la cattolicità non può essere compresa come pienezza esi- 
stente in ogni membro, se non in collegamento con l’intero. 

Secondo Staniloae, dunque, lo Spirito Santo attualizza e ristabilisce, 
con la sua “fluidità” divina, l’unità indebolita tra gli elementi della strut- 
tura creata, una unità però che non li confonde, proprio perché essa viene 
ristabilita nel Logos incarnato, cioè nella struttura divina in cui sono com- 
presi senza confusione tutti gli elementi e i sensi dell’universo. Inoltre, se 
la Chiesa viene vista come un organismo vivo, mantenuto in unità dallo 
Spirito Santo, inteso appunto come relazione interpersonale tra i membri 
della Chiesa, come fluido personale che scorrendo dal Cristo Capo lega le 
membra tra di loro e con il Capo, risulta l’impossibilità di esercitare una 
funzione o un dono nella Chiesa, fuori della relazione con tutta la comunità 
ecclesiale. 


Quelli che celebrano i sacramenti nella Chiesa li celebrano in relazione con la 
comunità, con la quale sono legati per mezzo dello Spirito Santo. Quelli che 
approfondiscono la verità, lo fanno in relazione con la comunità ecclesiale, con 
la quale sono legati per mezzo dello Spirito Santo. Lo Spirito concepito come 
relazione tra tutti i fedeli e tutti i ministeri rende impossibile l’individualismo 
su scala generale o l’esclusivismo gerarchico, rende impossibile la tesi di una 
infallibilità “ex sese, non ex consensu ecclesiae”. Nessun fedele è per sé stesso 
nella Chiesa, né esercita qualche dono da solo”. 


© D. STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 46. 

72 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 46. 

73 D. STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea”, 47. Applicando poi questa riflessione 
alla dottrina cattolica del primato papale, Staniloae scrive che nella Chiesa non si puó conce- 
pire l'esistenza di un altro capo al di fuori di Cristo, perché ció farebbe di essa un organismo 
autonomo da Cristo: “L’ammissione di un capo della Chiesa, simile a Cristo, come sostituto 
di Cristo, significherebbe che questo capo sarebbe posto fuori dal regime di intercondizio- 
namento delle membra, che sarebbe considerato come dante soltanto da sé al Corpo di 
Cristo e non ricevente niente da esso. E questa situazione si pretende nei confronti del 
Papa, quando gli viene attribuita l’infallibilità «ex sese, non ex consensu Ecclesiae». Ma 
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Infine, non é necessario concepire lo Spirito Santo in modo unilaterale, 
come principio della diversità in contrapposizione con il principio cristolo- 
gico dell'unità, perché lo Spirito stesso é “principio della diversità nell'unità, 
della diversità sinodale, dell'unità della comunione”™. Oltre a questo, non 
si puó negare che, in principio, lo Spirito Santo é anche un fattore di ordine 
nella Chiesa, soltanto che l'ordine ecclesiale operato dallo Spirito non é un 
ordine di uniformità, ma l'ordine sinfonico, l'ordine nella libertà e nell'a- 
more, l'ordine sinodale, l'ordine della fraternita, l'ordine che non soffoca le 
manifestazioni di originalità che sorgono proprio dallo Spirito, ma l'ordine 
in cui esse si trovano in un'armoniosa correlazione, in un ascolto reciproco, 
perché questo é obbedire allo Spirito Santo”. 


Conclusione 


Per quanto riguarda il fondamento della sinodalità ecclesiale, Staniloae 
afferma che essa ha un doppio fondamento, naturale e teologico, e che si 
manifesta come comunione nello Spirito Santo. Il fondamento naturale 
della sinodalità ecclesiale consiste nel fatto che l'umanità è stata creata 
come un «intero» identico quanto all'essere, ma diverso quanto alle persone 
che lo costituiscono. Il fondamento teologico della sinodalità ecclesiale risulta 
dal dogma della Santissima Trinità e dalla creazione dell'uomo ad immagine 
e somiglianza di Dio. Per quanto riguarda i/ dogma della Santissima Tri- 
nità, il nostro autore ha rilevato che la professione di questo mistero di 
fede conferma la sussistenza e il compimento delle persone umane nella 
comunione trinitaria, in quanto la Trinità rappresenta il fondamento, la 
forza e il modello della comunione tra gli uomini. La contemplazione del 
mistero trinitario stimola poi la riflessione e la crescita degli uomini nella 
comunione divina, perché questa é una comunione perfetta tra persone 
distinte che si mettono reciprocamente in luce l'una l'altra, che si donano 
interamente l'una all'altra, che non considerano l'altra come un oggetto. 

Passando poi alla descrizione della natura della sinodalità ecclesiale, il 
nostro autore sottolinea, anzitutto, che questa rappresenta la piena attua- 


questo è impossibile. Ciò significherebbe elevare un uomo al grado della Divinità, signifi- 
cherebbe una sua identificazione con Cristo, o piuttosto uno sdoppiamento di Cristo", Ibid. 
74 D. STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 48. 
75 D, STANILOAE, „Sfântul Duh si sobornicitatea", 48. 
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lizzazione in Cristo e nella Chiesa della sinodalità naturale, cioè del «sano 
equilibrio» tra l’unità della natura umana e la diversità delle persone, 
equilibrio che è stato «indebolito» dal peccato. L'Incarnazione del Figlio di 
Dio e l'istituzione della Chiesa non hanno cancellato infatti l'ordine della 
creazione, ma proprio questi eventi hanno offerto agli uomini la capacità di 
sviluppare al massimo il loro carattere personale, perché, per mezzo dello 
Spirito Santo, si é creata tra essi un'unità organica, in cui ognuno compie 
la sua missione in armonia con gli altri per il bene dell'intero corpo della 
Chiesa. 

L'unità organica e sinfonica della Chiesa corpo mistico di Cristo é quindi 
il frutto dello Spirito Santo. Lo Spirito, infatti, effondendo i suoi doni nei 
membri della Chiesa, realizza la comunione tra questi e crea in ciascuno la 
coscienza dell'appartenenza agli altri, nel senso che ogni membro della 
Chiesa é cosciente del fatto, che il dono ricevuto dallo Spirito Santo é per il 
bene dell'intero corpo della Chiesa, e per farlo fruttificare ha bisogno dei 
doni ricevuti dagli altri membri. In questa prospettiva si parla di un «pen- 
sare comune», cioè di una perfetta comprensione tra i membri della Chiesa 
in Cristo. Ció non significa peró una loro uniformizzazione. Segno di que- 
sta unità nella diversità é l'effusione dello Spirito Santo sotto forma di 
lingue di fuoco nel giorno della Pentecoste. Di conseguenza, grazie alla 
presenza dello Spirito Santo in ogni membro, la Chiesa é «cattolica», men- 
tre per la varietà dei doni complementari dello Spirito, la Chiesa é un intero 
armonico e ben ordinato. Perció, la sinodalità ecclesiale é un'espressione 
dell'unità organica del Corpo mistico di Cristo e si manifesta come comu- 
nione nello Spirito Santo. 


NOVITÀ E PREZIOSTÀ NEL SIMBOLISMO 
DEI DODICI FONDAMENTI DELLA NUOVA GERUSALEMME 
(Ap 21) 


Iulian FARAOANU* 


Abstract: The 12 foundations of the new Jerusalem are added to the 12 gates 
of the holy city which descends from heaven. The foundations are associated 
with the 12 apostles, a reference to the newssnes of the people of God. From a 
simbolic point of view, the foundations are 12 precious stones (Rev 21: 19-20). 
The precious stones were a sign of the eschatological restoration of the people 
of God. The same precious stones that abound in the new Jerusalem could 
create a contrast with the traffic of precious materials in Babylon (the Roman 
Empire). But the aspect on which we insist in Rev 21 is the preciousness of the 
people before God together with the exaltation of newsness. The new Jerusa- 
lem that will descend from heaven in eschatology is the new, perfect, unique, 
and unitary people of God, founded on the twelve apostles. 


Keywords: New Jerusalem; apostles; Revelation; precious; perfection; new. 


1. I dodici fondamenti della Gerusalemme nuova (Ap 21,14a) 


In Ap 21,14a, l'autore dell'Apocalisse introduce per la prima volta nel 
suo libro i fondamenti del muro della nuova Gerusalemme. Il termine greco 
»themelion” ricorre sedici volte nel Nuovo Testamento: quattro volte 
nell'opera lucana, sette volte nelle lettere paoline, due volte nella lettera 
agli Ebrei e tre volte nell'Apocalisse, soltanto nel capitolo 21 (due volte al 
plurale in Ap 21,14.19a, e una volta al singolare in Ap 21,19b). 

La prima ricorrenza di ,,themelion” nel libro di Giovanni di Patmos è in 
Ap 21,14a!. Il punto centrale su cui si concentra l'attenzione sono proprio i 
fondamenti, conclusione della frase in Ap 21,14a. Si usa il plurale e si devono 
ipotizzare numerose pietre fondamentali, collegate tra di loro. La nozione di 
fondamenti numerosi sarebbe nuova e non avrebbe paralleli nella letteratura 


* Facoltà di Teologia Cattolica, Università ,,Alexandru Ioan Cuza", Iasi; email: faraoanu@ 
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! Qualche studioso considera Ap 21,14 un’aggiunta: cfr. A. SATAKE, Die Gemeindeord- 
nung, 133; J. MASSYNGBERDE Forp, Revelation, 333; R. BERGMEIER, «Jerusalem, du hochge- 
baute Stadt», 86-101; A.J.P Garrow, Revelation, Routledge, London 1997, 56-58; D.E. AUNE, 
Revelation 17-22, 1156. Invece per D. MaTHEwson, «A Note on the Foundation Stones», 
487-497, Ap 21,14 fa parte della descrizione della nuova Gerusalemme in base ai legami 
strutturali con il contesto e all'intertestualità (cfr. Is 54,11-12). 
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giudaica riguardante la Gerusalemme restaurata?. Nuova è anche l'idea di con- 
tare i fondamenti, i quali, in genere nel mondo biblico non venivano numerati. 

L'autore vede i fondamenti, come prima in Ap 21,12-13 aveva contem- 
plato le dodici porte della città. La grande novità è scoprire che si tratta 
non di una pietra fondamentale, ma di dodici fondamenti. Questo grande 
numero di fondamenti potrebbe essere segno di solidità e stabilità dell'edi- 
ficio. Tuttavia, l'accento cade sull'uso del numerale 12, il quale ricorre tre 
volte solo in Ap 21,14. Tra le dieci parole contenute nel v. 14, quasi un 
terzo delle ricorrenze sono da identificare con il numero 12. Nella prima 
ricorrenza di 12, si menzionano all'inizio «i fondamenti», in seguito c’é 
l'attributo ,,dodeka" (dodici). Nelle ultime due ricorrenze, il numerale dodici 
sta davanti al nome come attributo di «nomi» e «apostoli». Si deve tener 
presente qui l'uso che l'autore dell'Apocalisse fa dei numeri? e il loro sim- 
bolismo. Il numero 12 é riferito a realtà positive, a differenza del numero 7, 
il quale si usa sia per Dio, che per i nemici di Dio. In Ap 21 il numero appare 
molte volte e caratterizza gli spazi e i tempi della nuova Gerusalemme 
escatologica, in riferimento al popolo di Dio*. 

Una questione importante da spiegare é la modalità di concepire i fon- 
damenti, perché l'autore non lo dice chiaramente. E' probabile che il punto 
di partenza siano le pietre di fondazione, usate come sostegno degli edifici. 
I fondamenti di Ap 21,14, si devono intendere peró come le porzioni di 
muro tra le dodici porte’, oppure meglio, come prolungamento dei fonda- 
menti nelle porzioni di muro tra le porte”. Un primo argomento per soste- 
nere quanto sopra affermato, é la possibilità di vedere i fondamenti, perché 
Su di essi sono scritti dei nomi. La visibilità dei fondamenti, contrariamente 
alla normale impossibilità di vederli a causa dell'inserimento nella terra, é 
una novità introdotta dall'autore. Con la possibilità di poter essere visti, si 
intravede già un cambiamento nel ruolo dei fondamenti. 

Un altro argomento per sostenere l'idea di fondamenti come porzioni di 
muro tra le porte é il parallelismo con la distribuzione di queste ultime in 


? Cfr. D.E. Aune, Revelation 17-22, 1157. 

3 Per Giovanni di Patmos il numero è legato in primo luogo alla divinità ed è simbolo di 
ordine e perfezione. Cfr. G. Bicuzzi, L'Apocalisse e i suoi enigmi, 137. 

4I tre brani in cui compare il 12 come numero del popolo di Dio sono: Ap 7,5-8, Ap 12 e Ap 21. 

5 Cfr. E. LOHMEYER, Offenbarung, 173. 

6 Cfr. H.B. SWETE, Apocalypse, 286; A. WIKENHAUSER, Apocalisse, 363; R.J. McKELvey, The 
New Temple, 172; M. Rissi, Die Zukunft der Welt, 86; R.H. MouwcE, Revelation, 391; J. ROLOFF, 
Offenbarung, 205; W.J. HARRINGTON, Revelation, 217; P PRIGENT, L'Apocalypse, 471; G. Bicuzz1, 
«I popoli nella Gerusalemme di Ap 21-22», 169; F CONTRERAS MOLINA, «Gerusalemme, città 
aperta», 63. Invece per E. LuPIERI, L’Apocalisse di Giovanni, Mondadori, Milano 1999, 334, 
i fondamenti si devono intendere come dodici livelli o strati del muro. Si puó semplicemente 
rispondere che sono nominati i fondamenti, non i livelli del muro. Poi, si deve mantenere 
l'idea di «pietre di fondazione». 
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Ap 21,13. In virtü di tale parallelismo, si puó dedurre che pure i fondamenti 
sono distribuiti in modo uguale sui quattro lati della città. Giovanni di Pat- 
mos inserisce i dodici fondamenti nel quadro della visione di una città qua- 
drata in Ap 21,15-17. I dodici fondamenti sono ottenuti cosi moltiplicando il 
numero tre per i lati della città, orientati secondo i quattro punti cardinali. 

Anche se l'autore non lo dice espressamente, si possono ipotizzare dodici 
fondamenti tra le dodici porte della Gerusalemme celeste. Il veggente osserva 
come si alternano dodici porte e dodici fondamenti in una armonia e sim- 
metria perfetta. 

I fondamenti visibili in Ap 21,14a appartengono al muro della città santa, 
tenendo presente l'impossibilità di concepire una città antica senza muro’. 
In Ap 21,14, il muro cittadino é il soggetto della frase e si accentua la rela- 
zione di appartenenza dei fondamenti al muro, confermata dall'espressione 
«i fondamenti del muro» in Ap 21,19. Il rapporto di appartenenza dei fon- 
damenti? al muro in Ap 21,14 é espresso con l'ausilio del termine ,,echon”, 
participio?, usato spesso nella descrizione dei dettagli nelle visioni. L'im- 
magine dei fondamenti di un muro cittadino é unica nel Nuovo Testamento 
ed é frutto del genio creativo di Giovanni di Patmos. 

Il muro, introdotto precedentemente in Ap 21,12, é legato anche alle 
porte della città santa. Il muro quindi unisce i fondamenti di Ap 21,14 e le 
porte della nuova Gerusalemme. 


2. I nomi dei dodici apostoli sui fondamenti (Ap 21,14): novità 


2.1. La novità: i nomi dei dodici apostoli dell'Agnello 
sui fondamenti: Ap 21,14b 


Dopo aver enunciato l'esistenza dei fondamenti della Gerusalemme discen- 
dente dal cielo, il veggente contempla i nomi soprascritti'”. L'autore usa la stessa 
preposizione ,,epi” per parlare sia dei nomi visibili sulle porte, che di quelli sui 
fondamenti. Nell'antichità esisteva il costume di scrivere i nomi dei benefattori 
o dei fondatori di una città. Nel caso della nuova Gerusalemme non si tratta 
tanto di benefattori, quanto di coloro su cui si basa la nuova città: gli apostoli". 


7 Cfr. W. THUSING, «Die Vision des „Neuen Jerusalem“», 21; H.B. SWETE, Apocalypse, 282; 
E. LoHMEYER, Offenbarung, 173; H. Knarr, Offenbarung, 268; R.H. Mouncs, Revelation, 
379; WJ. HARRINGTON, Revelation, 217. Secondo R. MULLER-FIEBERG, Das «neue Jerusalem», 
183, il muro era anche garanzia di sovranità, come risulta dallo sforzo di ricostruire le mura 
di Gerusalemme dopo l'esilio (cfr. Ne 1-7). 

8 Secondo R.H. GUNDRY, «The New Jerusalem», 260, i fondamenti sono supporto per il muro. 

? R.H. CHARLES, Revelation, II, 155, fa notare che c’è la tendenza dell'autore ad usare il 
maschile, spesso al nominativo, cambiando il genere o il caso dei participi. La stessa idea in 
E Brass - A. DEBRUNNER, Grammatica del greco, $ 136,5; G. Musstes, The Morphology, 325. 

10 Per i nomi, la preposizione usata in Ap 21,12 e Ap 21,14 e er. 

1 Cfr. C.S. KEENER, Revelation, 492. 
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Il nome, secondo la sensibilità antica, é il sostituto della persona. Se ció 
è vero, si può affermare che i nomi sui fondamenti della nuova Gerusalemme 
sono in realtà gli apostoli. Tuttavia, l'autore non afferma l'identità perfetta 
tra apostoli e fondamenti, ma si limita a dire che sui fondamenti sono scritti 
i nomi degli apostoli. I nomi dovrebbero avere una valenza simbolica, men- 
tre Dio rimane l'artefice della nuova Gerusalemme, e Cristo costituisce la 
pietra angolare che sostiene l'intero edificio (cfr. Eb 11,10; 1Cor 3,10-11). 

A differenza di Ap 21,12, in cui si parlava di nomi scritti sulle porte, in 
Ap 21,14 Giovanni di Patmos non dice espressamente se i nomi siano o no 
scritti. Il parallelismo! con i nomi delle tribù iscritti sulle porte della nuova 
Gerusalemme, consente di ipotizzare anche in Ap 21,14 dei nomi sopra- 
scritti (gli apostoli). All'esterno della Gerusalemme escatologica, dunque, 
si vedono ventiquattro nomi: i nomi delle dodici tribü e i nomi dei dodici 
apostoli. Tutto questo conferma il posto privilegiato del nome nella città 
escatologica, sia all'esterno (sulle porte e sui fondamenti), che all'interno, 
nel libro della vita dell'Agnello, in cui sono scritti molti nomi. 

I nomi, come le cinque realtà precedenti in Ap 21,12-14 (porte, angeli, 
nomi, tribü e fondamenti) sono dodici. A differenza di Ap 21,12, in cui il 
numerale 12 attribuito ai nomi é implicito, perché si tratta delle dodici 
tribü, in Ap 21,14 si afferma esplicitamente l'esistenza di «dodici nomi». 
L'insistenza sul numero 12 conferma l'interesse di Giovanni di Patmos per 
il tema del popolo di Dio. 

Coerente con il suo stile della descrizione in progressione, l'autore informa 
ilettori che sui fondamenti del muro della città sono iscritti i nomi dei dodici 
apostoli dell’ Agnello. Il termine , apostolo" ricorre tre volte nell’ Apocalisse 
(2,2; 18,20; 21,14). In Ap 2,2, la parola «apostoli» si riferisce ai «cattivi» che 
si dicono apostoli, ma non lo sono. Negli altri due testi (Ap 18,20 e 21,14), 
gli apostoli sono il gruppo dei discepoli di Gesù”. 

L'espressione «dodici apostoli», presente in Ap 21,14, doveva essere comun- 
que ben conosciuta nel cristianesimo primitivo. Difatti, nel titolo dell'opera 
Didachea degli apostoli si trova il riferimento chiaro ai dodici apostoli. La 
stessa espressione «nomi dei dodici apostoli» si trova in Mt 10,2. Dopo aver 
introdotto il gruppo apostolico in 10,2, Matteo nomina uno per uno gli apostoli 
in 10,2-4. Nell'Apocalisse invece, l'autore insiste sia sull'espressione «i Dodici», 
che già poteva essere sufficiente per designare il collegio apostolico, sia 
sull'espressione «apostoli», per dire che si tratta non di altri discepoli, ma 
degli apostoli di Cristo. Oltre il legame con Mt 10,2, Giovanni di Patmos 


12 Il parallelismo tra porte e fondamenti è quasi simmetrico in Ap 21,12-14. Eccezione è 
l’assenza degli angeli nel caso dei fondamenti. 

13 A parere di P PRIGENT, L'Apocalypse, 472, invece, in Ap 18,20 gli apostoli sono gli inviati 
alle Chiese, mentre in Ap 21,14 si tratta dei dodici apostoli. 
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avrebbe usato la frase «i dodici apostoli dell'Agnello» per creare un paral- 
lelismo con «le dodici tribù dei figli di Israele» in Ap 21,12". 

L'autore non dice nulla dell'ufficio apostolico o della tradizione aposto- 
lica. Probabilmente, con la menzione dei nomi degli apostoli sui fondamenti, 
vuole soltanto accentuare la loro figura nella Gerusalemme escatologica. 
La nuova Gerusalemme si deve semplicemente intendere come il popolo di 
Dio basato sugli apostoli. Come in Gal 2,9, in cui si allude a Pietro, Gia- 
como e Giovanni, le colonne! della Chiesa, in Ap 21,14 gli apostoli sono 
coloro che mantengono in piedi l’edificio!”. 

Insieme alla persona degli apostoli!, conta implicitamente anche l'atti- 
vità, perché la loro predicazione e la loro testimonianza hanno fondato la 
comunità. Il ruolo principale é rappresentare l'archetipo e la primizia per 
tutti coloro che dovranno completare la loro testimonianza a Cristo Agnello 
ed essere contati tra i 144.000 seguaci dell’ Agnello”. Gli aspetti della pre- 
dicazione e della testimonianza sono i segni visibili per distinguere i redenti 
nella nuova Gerusalemme, che si specchiano continuamente negli apostoli. 

Come in Ap 21,12, in cui non erano menzionati i nomi delle tribü israe- 
litiche, anche in Ap 21,14, l'autore non elenca i nomi degli apostoli. Proba- 
bilmente, l'intenzione dell'autore era quella di dare risalto al collegio apo- 
stolico”. In altre parole, il fatto che il nome di ogni apostolo non venga 
detto espressamente, é indizio dell'attenzione alla funzione ecclesiologica 
degli apostoli, nel loro compito di fondamenti del popolo di Dio e segni della 
signoria escatologica dell’ Agnello”. 

La qualifica essenziale degli apostoli è la loro appartenenza all’ Agnello”. 
Ap 21,14 afferma con chiarezza che si tratta dei dodici apostoli dell'Agnello, 


14 Cfr. D.E. AuNE, Revelation 17-22, 1157-1158. 

15 Cfr. J. ComBLIN, «La liturgie de la nouvelle Jérusalem», 14; R. MùLLER-FIEBERG, Das 
«neue Jerusalem», 100-101. 

16 In Ap 3,12 ricorre lo stesso termine per indicare il vincitore, messo come una colonna 
nel Tempio di Dio. 

17 Cfr. N. HoHNyec, «Das Lamm — Tò dpviov» in der Offenbarung des Johannes, Herder, 
Roma 1980, 136-137. 

18 Secondo E. CONTRERAS MOLINA, La Nueva Jerusalén, 146, la nuova Gerusalemme è 
città apostolica. 

19 Cfr. J.A. DRAPER, «The Twelve Apostles», 43. 

20 I dodici apostoli sono menzionati in Mc 3,14-16; Mt 10,2; Lc 22,14. Di «dodici» come 
apostoli si parla in Lc 6,13; 9,1; 17,5; At 1,26. In Mt 10,1; 11,1, si usa l'espressione «dodici 
discepoli». Per H.B. SweTE, Apocalypse, 287, la mancanza di Giuda o di Paolo non ha rile- 
vanza. L'autore si riferisce agli apostoli della vita storica di Gesù. L'idea è confermata da 
R.H. CHARLES, Revelation, II, 163; R.H. Mounce, Revelation, 391; F CONTRERAS MOLINA, La 
Nueva Jerusalén, 111. 

21 Cfr. P HirscHBERG, Das eschatologische Israel, 258-259. 

2 La menzione dell'Agnello in 21,14 è la prima delle sette ricorrenze in 21,9-22,5. 
L'Agnello è l’immagine cristologica più rilevante dell’ Apocalisse. 
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sottolineando così la relazione vitale con Cristo”. L'enfasi, dunque, non è 
solo sul collegio apostolico idealizzato nella sua missione terrena, ma si si 
sottolinea anche la relazione con Cristo Agnello Risorto. Gli apostoli, fon- 
damenti della comunità dei redenti, condividono le dimensioni cristologi- 
che? dell'Agnello. Nella Gerusalemme escatologica, essi hanno un posto e 
una funzione speciale e devono essere immagine fedele dell’ Agnello”. 

L'espressione «apostoli dell'Agnello», induce a pensare al ministero sto- 
rico di Gesù, accompagnato dagli apostoli?*. Ma, l’espressione può creare 
un ponte tra l’esistenza storica di Cristo, durante la quale era in compa- 
gnia degli apostoli, e la sua funzione escatologica di Agnello vittorioso nella 
nuova Gerusalemme. 

Il popolo di Dio ha un legame particolare con l'Agnello, Colui che lo ha 
redento mediante il suo sangue. Una relazione particolare si stabilisce poi 
con gli apostoli, che sono i fondamenti della comunità. I loro nomi esprimono, 
da una parte l’importanza della loro persona e, dall’altra, il peso della loro 
predicazione e testimonianza. L'immagine di apostoli-fondamenti accen- 
tua però la loro funzione di sostegno e stabilità della nuova Gerusalemme. 


2.2. La novità dell’aggiunta dei fondamenti alle porte-tribù (Ap 21,14) 


In Ap 21,14, l’immagine della Gerusalemme alla fine dei tempi (con dodici 
porte-tribù) viene trasformata e si aggiungono molti elementi nuovi rispetto 
alla concezione veterotestamentaria presente in Ezechiele o in Isaia. 

In Ap 21,14, un primo elemento di novità è l’idea dei fondamenti del 
muro della città. Generalmente nel mondo biblico, si parlava di fondamenta 
delle case, degli edifici, dei monti, però quasi mai si pensava ai fondamenti 
di un muro. 

Un altro aspetto nuovo nell’Apocalisse è il fatto che il muro cittadino ha 
un numero ben preciso di basamenti, cioè dodici fondamenti. Il numero è 
scelto probabilmente per completare il parallelismo con le porte della città, 
le quali sono sempre dodici. Tenendo presente la forma quadrata della città 
santa, si devono immaginare tre porte e tre fondamenti sui quattro lati 
corrispondenti ai punti cardinali. 


28 Cfr. A. LAPPLE, «Das Geheimnis des Lammes», in Bibel und Kirche 39 (1984), 56; T.B. 
SLATER, Christ and Community: A Socio-Historical Studt of the Christology of Revelation, 
Sheffield Academic Press, Sheffield 1999, 163. Per D.E. Aune, Revelation 17-22, 1157, il rife- 
rimento alla morte dell'Agnello è in Ap 5,6.9.12; 7,14; 12,11 e 13,8, mentre in Ap 1,5 può 
essere un accenno alla vita e alla risurrezione di Gesù. 

24 Cfr. G. Brcuzzi, Apocalisse, 360. 

2 Cfr. N. HoHNJEC, «Das Lamm» in der Offenbarung, 137-138. 

26 Cfr. T.B. SLATER, Christ and Community, 198. 
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Una terza novità presente in Ap 21,14 é constatare che sui fondamenti 
visibili esistono dodici nomi, che sono in realtà i nomi dei dodici apostoli 
dell'Agnello. Vedere dei nomi sui fondamenti è un dettaglio inconsueto, 
creato dall'originalità dell'autore. 

Dopo aver aggiunto i fondamenti alle porte nell'immagine della città 
santa, trasformando l'idea presente in Ez 48,3-35, Giovanni di Patmos apporta 
un'altra grande novità: all'immagine (ezechielica) delle dodici tribü di 
Israele aggiunge i dodici apostoli dell’Agnello. L'allusione ai dodici apostoli? 
costituisce l'elemento del Nuovo Testamento introdotto nella descrizione 
delle porte e dei fondamenti della nuova Gerusalemme. Si rivela in questo 
modo un'immagine unica: la Gerusalemme che scende dal cielo come dono 
di Dio, ha dodici porte-tribü e dodici fondamenti-apostoli. 

I fondamenti, legati ai nomi dei dodici apostoli, sono collegati anche 
all'Agnello, altro elemento neotestamentario, per dire come l'accesso e la 
cittadinanza nella Gerusalemme escatologica si ottiene in relazione all'ap- 
partenenza a Cristo-Agnello?8. Sia i fondamenti, che le porte della nuova 
Gerusalemme sono da interpretare eccelesiologicamente a motivo della 
loro relazione con le dodici tribù e gli apostoli. Cosi anche in Ap 21 i fonda- 
menti (insieme alle porte) sono identificati con la comunità. Sono simbolo 
della perfetta unità del popolo di Dio, cosi che non sono due popoli, ma un 
unico popolo, ora chiamato Chiesa e in continuità con Israele”. 

Non solo questo, ma si conferma il procedimento di descrivere il popolo 
di Dio, simboleggiato qui dalla nuova Gerusalemme: l'autore introduce per 
primo un elemento dell'Antico Testamento (le dodici tribü) e aggiunge subito 
dopo un aspetto del Nuovo Testamento (i dodici apostoli) per creare l'im- 
magine unica e unitaria del popolo di Dio. 

La grande novità dell'Apocalisse dunque é l'aggiunta dei nomi dei dodici 
apostoli dell'Agnello alle porte-tribü di Israele. Alla fine si deve notare il 
parallelismo quasi perfetto tra Ap 21,12 (i nomi delle dodici tribü dei figli 
di Israele) e Ap 21,14 (i nomi dei dodici apostoli dell'Agnello). L'intenzione 
di Giovanni di Patmos é mostrare una città caratterizzata, anche dal punto 
di vista architettonico, dalle dodici tribù e dai dodici apostoli. Si vuole sotto- 


?! Secondo D. FLusser, «Qumran und die Zwölf», in IDEM, Judaism and the Origins of 
Christianity, Magnes Press, Jerusalem 1988, 138.143, Gesü fonda il gruppo degli apostoli 
ispirandosi all'idea del collegio di Qumran. Contro questa idea stanno gli argomenti: a) il 
fondamento può essere anche la comunità, non necessariamente il collegio; b) il numero è 
incerto: 12 o 15. Con E Muszvwski, Fundament, Bild und Metapher in den Handschriften 
aus Qumrann, Pontificio Istituto Biblico, Roma 1975, 193-194; P HIRSCHBERG, Das eschato- 
logische Israel, 247-248, è più probabile che il modello per i dodici apostoli sia il gruppo 
delle dodici tribü. 

28 Cfr. D. MaTHEWSON, A New Heaven, 118. 

2 Cfr. G.E. Lapp, Revelation, 281; P Leg, The New Jerusalem, 280-281. 


NOVITÀ E PREZIOSTÀ NEL SIMBOLISMO... 147 


lineare l'idea di un unico popolo, l'Israele spirituale che sulla base dell'Isra- 
ele eletto include le nazioni credenti in Cristo-Agnello. 


2.3. Il rapporto tra le tribù e gli apostoli: l'unico popolo di Dio 


L'abbinamento tra le dodici tribü di Israele e i dodici apostoli dell'A- 
gnello solleva la questione del rapporto tra i due gruppi. Si osserva infatti 
come i due gruppi siano messi in parallelismo. Sia le tribü, che gli apsotoli 
non sono nominati espressamente, per sottolineare l'idea del popolo nella 
sua completezza. Poi, sia i nomi delle tribü, che quelli degli apostoli sono 
distribuiti simmetricamente sui lati della città. 

Una delle motivazioni dell'unione tra le tribù e gli apostoli sarebbe l’idea 
della restaurazione di Israele. Nell'ambito delle attese messianiche appare 
l'idea del popolo di Dio che eredita i privilegi di Israele??. Si parlerebbe ora 
dell'Israele che crede in Cristo e apre la porta ai pagani, mentre rimane il 
legame con l'Israele storico e la speranza della conversione dei giudei?!. 
Tuttavia, l'unione di tribü e apostoli in unica immagine é dovuta all'inten- 
zione dell'autore di riferirsi ad un unico popolo di Dio. Nell'Apocalisse la 
Chiesa é descritta con immagini prese dall'Antico Testamento ed é in con- 
tinuità con il popolo dell'antica alleanza. Ha ragione D.E. Aune quando 
afferma: «One characteristic of the Apocalypse is that John seems not to 
be conscious of any distinction between the people under the Old Covenant 
and those under the New»? La dualità tra Israele e Chiesa è una percezione 
che abbiamo noi. Per Giovanni di Patmos non esisteva tale distinzione, al 
contrario l'unità tra dodici tribü e dodici apostoli. Il punto di partenza e 
sempre Israele, che riceve poi note messianiche e universali e viene trasfor- 
mato dalla novità di Cristo nella nuova alleanza. L'autore dell’Apocalisse 
considera che il popolo di Dio é Israele e i cristiani sono i giudei veri che 
entrano per le porte della nuova Gerusalemme assegnate alle dodici tribú*. 

In questa relazione tra tribü e apostoli, sorge un interrogativo sul per- 
ché del collegamento tra gli apostoli e i fondamenti, mentre sembrava piü 
logico considerare il passato delle tribù come fondamento. Una prima inter- 
pretazione parte dalla premessa che nella Gerusalemme escatologica c’è 
un mondo totalmente nuovo, cambiato. Questa novità su tutti i piani puó 
essere una spiegazione del fatto che ora i fondamenti sono i dodici apostoli 
e non le tribü, in una città non piü terrena, ma escatologica. Sempre, su 
questa linea, un'altra interpretazione giustifica l'associazione tra fondamenti 
e apostoli con il compimento delle profezie sul nuovo Tempio e sull'Israele 


30 Cfr. B. GARTNER, The Temple and the Community, IX. 
31 Cfr. J. LAMBRECHT, «The People of God», 389-393. 

8 D.E. AUNE, «St John’s Portrait of the Church», 137. 
33 Cfr. M. WosciecHowsKt, «Church as Israel», 40. 
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rinnovato in Cristo che fonda la Chiesa?*. Cristo è la pietra angolare che 
sostiene l'edificio della Chiesa, mentre gli apostoli sono coloro che lo accom- 
pagnano come fondamento. Come in Ef 2,19-20, gli apostoli sono fonda- 
mento dell’edificio spirituale della Chiesa**. 

Per altri studiosi si tratterebbe di una inversione di ruoli tra tribü e 
apostoli. La funzione di fondamenti che avevano le tribü, spetta ora agli 
apostoli, ma l'idea di una inversione di ruoli, non si adatta al pensiero di 
Giovanni di Patmos, il quale non stabilisce classificazioni nel popolo di Dio. 

Infine, l'ultima interpretazione, vede nell'immagine dei fondamenti-apo- 
stoli il riconoscimento del valore permanente delle due epoche storiche e 
dei due gruppi, pur mantenendo la distinzione dei ruoli. Tramite le porte 
si entra in rapporto con la storia passata e con Israele, mentre per entrare 
in rapporto con Cristo (la pietra angolare), bisogna ricorrere agli apostoli 
(fondamenti), che rendono visibile la città?". Si conserva comunque l’unità 
e l'armonia della Gerusalemme celeste completa e perfetta. 

Nella conservazione dei ruoli e delle funzioni, l'associazione tra le dodici 
tribù e i dodici apostoli contribuisce a rendere l'idea di un popolo unitario 
e unico. Questo avviene nel quadro della nuova Gerusalemme, il compi- 
mento della storia del popolo di Dio, che riflette l'unicità del popolo nelle 
sue due componenti: pre-messianica (le tribù) e messianica (gli apostoli)?*. 


3. I fondamenti e le pietre preziose 
3.1. Ap 21,19-20: i fondamenti e le pietre preziose 


L'immagine dei fondamenti in Ap 21,14 viene completata con l'elemento 
della preziosità in Ap 21,19-20. Sorprende lo spazio abbastanza ampio, tre 
versetti dedicati alla descrizione delle pietre preziose, rispetto a quasi un 
versetto impiegato per descrivere le porte-perle della nuova Gerusalemme 
(cfr. Ap 21,21). Sorprendente é anche la ripetizione: sono elencate? dodici 
pietre diverse, conteggiate con numerali ordinali, mentre le perle sono solo 
menzionate in modo generico. 


3 Secondo G.K. BrALE, Revelation, 1070, Giovanni di Patmos non ha qui in mente l'Israele 
Storico, come neanche in Ap 7,4-12. Il compimento é Cristo e l'attenzione é rivolta all'Isra- 
ele messianico. 

35 Cfr. J. ComBLIN, «La liturgie de la nouvelle Jérusalem», 14. 

36 Cfr. D. GEORGI, «Die Visionen», 366. 

37 Cfr. D. GEORGI, «Die Visionen», 365-366; J. pu RAND, «The Imagery of Jerusalem», 82; 
M. WoscrkcHOWskI, «Church as Israel», 37. 

38 Cfr. W. THUsING, «Die Vision des „Neuen Jerusalem”», 21; D. GroRGI, «Die Visionen», 
365; G. Bicuzzi, Apocalisse, 360. 

39 Ap 21,19a parla di ornamento con pietre preziose usando il dativo. In seguito l'elenco 
delle dodici pietre è al nominativo. Per F. CONTRERAS Mo.ina, La Nueva Jerusalén, 126, le 
frasi nominali danno enfasi al nome. 
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Esaminando piü da vicino Ap 21,19-20 si scoprono quattro gruppi di tre 
pietre, ordinate secondo un principio fonetico: dopo una coppia di pietre 
che finiscono in sibilante, segue il nome di una pietra che termina in nasale. 
La sola eccezione é costituita dalle ultime tre pietre, i cui nomi finiscono 
con il sigma‘. Questo raggruppamento di tre oggetti ha un parallelismo 
con la distribuzione delle porte in Ap 21,13. Così, i fondamenti e le pietre 
preziose sono distribuiti in gruppi di tre sui quattro lati della città”. 

All’inizio, in Ap 21,19a Giovanni di Patmos dice che i fondamenti sono 
adorni di ogni pietra preziosa. Si è sollevato l’interrogativo se i fonda- 
menti siano ornati di pietre preziose o siano fatti di queste pietre, perché 
in Ap 21,19b si può sottintendere il verbo «essere» e si può tradurre: «il 
primo fondamento è di diaspro». La seconda variante, che considera i fon- 
damenti costituiti‘ da pietre preziose è favorita dall’uso del nominativo 
(corrispondenza tra ciascun fondamento e pietra)? e da diversi paralleli- 
smi. C'é innanzitutto il parallelismo con Ap 21,21, in cui si dice che ciascuna 
porta era una perla. Esiste poi un'immagine parallela in 1Re 7,10, in cui si 
afferma che i fondamenti del Tempio erano costituiti da pietre preziose. 
Infine, Is 54,11-12 allude alle pietre preziose di cui sono fatti i fondamenti, 
le porte e il muro della città, immagini presenti anche in Ap 21,18-21. In 
Ap 21,18-21, i quattro elementi della città (le mura, la città, le porte e la 
piazza) sono costituiti, fatti di oro e pietre preziose. 

Un primo interrogativo é legato all'origine della lista di pietre preziose. 
In Ap 21,19b-20 Giovanni di Patmos offre un elenco di dodici pietre. I testi di 
ispirazione sembrano essere Es 28,17-20 (Es 39,8-14), in cui si allude al pet- 
torale del Sommo Sacerdote**, su cui erano scritti i nomi delle dodici tribù”. 


40 Cfr. A. Farrer, Revelation, 219. 

4 Secondo W. Bousser, Die Offenbarung Johannis, Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen 
1906*, 449-450, in Ap 21,19-20 è cambiato l'ordine delle quattro righe rispetto a Es 28,17-20 LXX: 
la seconda riga prima di quella iniziale con una lettura da destra a sinistra, ela quarta riga prima 
della terza leggendo da sinistra a destra. Inoltre, la sesta e la dodicesima pietra del pettora- 
le cambiano posto nella lista di Ap 21,19-20. A giudizio di molti, la teoria è troppo complicata. 

4 Cfr. W.W. READER, «The Twelve Jewels of Revelation 21:19-20: Tradition, History and 
Modern Interpretations», in Journal of Biblical Literature 100 (1981), 433. 

43 Cfr. R. MULLER-FIEBERG, Das «neue Jerusalem», 108. 

4 A parere di O. BòcHER, «Zur Bedeutung der Edelsteine in Offb 21», in IDEM et alii (a 
cura di), Kirche und Bibel. Festschrift E. Schick, Schóningh, Paderborn-München 1979, 28, 
l'immagine delle pietre preziose si ispira all'Antico Testamento: le pietre dell'ornamento del 
Sommo Sacerdote (Es 28,15-21; 39,8-14); pietre come simbolo delle dodici tribt (Es 28,21; 
39,14; le pietre simbolo della purezza (Ez 28,14-16); le pietre preziose come pietre di costru- 
zione della città di Dio (Is 54,11; Tob 13, 17-20). 

4 Cfr. H.B. SweTE, Apocalypse, 291; R.H. CHARLES, Revelation, II, 162; C.E. DOUGLAS, 
«The Twelve Houses of Israel», in Journal of Theological Studies 37 (1936), 50; J. CoMBLIN, 
«La liturgie de la nouvelle Jérusalem», 15; A. VANHOYE, «Ezéchiel dans l'Apocalypse», 454; 
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La somiglianza tra le liste citate sopra e quella di Ap 21,19-20 ha spinto 
verso l'ipotesi di una dipendenza letteraria. P Prigent trova dieci pietre in 
comune tra Ap 21,19-20 e Es 28,17-20 (Es 39,8-14). Le ultime due pietre 
dell'Ap 21 che non si ritrovano nel pettorale, si avvicinano tuttavia alle 
pietre dell’Esodo: la sardonice é vicina all'onice di Es 28 e il crisopazio corri- 
sponde all'agata in Es 286. Tuttavia, una lettura più attenta fa vedere come 
esistano otto pietre in comune tra Ap 21,19-20 ed Es 28,17-20: l'autore 
omette quattro pietre e ne introduce altre quattro, sconosciute alla LXX“. 

Con una certa probabilità si puó accettare il pettorale del Sommo Sacer- 
dote come fonte di ispirazione per la lista delle pietre preziose. Oltre all'argo- 
mento delle pietre in comune tra le due liste, si puó aggiungere l'uso mas- 
siccio dell'Antico Testamento nell'Apocalisse e l'utilizzo di immagini e simboli 
veterotestamentari per costruire le visioni e le immagini da parte di Giovanni 
di Patmos^*. Per spiegare le piccole diversità tra le due liste, si devono pren- 
dere in considerazione il linguaggio incerto riguardo i nomi delle pietre pre- 
ziose e le varie possibilità di traduzione”. Si devono tenere presenti poi, le dif- 
ferenze tra la terminologia antica delle pietre preziose e quella moderna. 

Una volta accettata l'ispirazione della lista dal pettorale, una prima no- 
vità è il trasferimento dei privilegi del Sommo Sacerdote a tutto il popolo”. 
Già i nomi delle tribü sulle pietre del pettorale era un simbolo di tutto il 
popolo, rappresentato dal Sommo Sacerdote quando si presentava davanti 
a Dio. Il trasferimento delle prerogative del Sommo Sacerdote al nuovo 
popolo é confermato da altri dati. Spicca soprattutto la forma quadrata o 
cubica del pettorale e l'idea che il pettorale era una versione ridotta del 
Santo dei Santi. Ora la Gerusalemme escatologica é quadrata (Ap 21,16) o 
cubica e sostituisce il Santo dei Santi perché c'é la possibilità di accesso 
diretto a Dio. Inoltre, in diversi passi del libro dell'Apocalisse si nota la 
coscienza del carattere sacerdotale del popolo: Ap 1,6; 20,6; 22,3-5. La nuova 


A. WIKENHAUSER, Apocalisse, 363; M. Russi, Die Zukunft der Welt, 86; H. Kraf", Die Offenbaung, 
271; E. Louse, Apocalisse, 190; J. RoLorr, Offenbarung, 206; R. BERGMEIER, «Jerusalem, du 
hochgebaute Stadt», 97; M.E. Borina, Revelation, 214; W.J. HARRINGTON, Revelation, 213; H. 
GiEsEN, Offenbarung, 468; G.B. CARD, Revelation, 274; D.E. Aune, Revelation 17-22, 1165; 
E Contreras MoLINa, La Nueva Jerusalén, 138; P. PRIGENT, Apocalypse, 474; P. Ler, The 
New Jerusalem, 280; C.S. KEENER, Revelation, 496. 

46 Cfr. P PRIGENT, Apocalypse, 474-475. 

^! Cfr. H.B. SwETE, Apocalypse, 291. 

48 Cfr. E.F. JOURDAIN, «The Twelve Stones», 448-449; WW. READER, «The Twelve Jewels», 
448-449. Contro W. Bousset, Offenbarung, 449-450 e H.B. SweTE, Apocalypse 290-294, i 
quali sostengono l'utilizzo della LXX da parte di Giovanni di Patmos. 

49 Cfr. G.B. Carp, Revelation, 274-275; R.H. MouncE, Revelation, 393; R. MULLER-FIEBERG, 
Das «neue Jerusalem», 108. 

50 Cfr. M. Rissi, Die Zukunft der Welt, 87; R.H. Mouncs, Revelation, 382; P. HIRSCHBERG, 
Das eschatologische Israel, 274. 
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Gerusalemme diventa una città sacerdotale®!, con la forma del Santo dei 
Santi e avendo come cittadini dei sacerdoti. 

Una seconda novità é costituita dalla sostituzione del riferimento alle 
tribü (Es 28,17-20) con l'allusione agli apostoli nell'Apocalisse. L'intenzione 
dell'autore era quella di accentuare la novità cristiana inaugurata da Cri- 
sto Agnello. Alcuni studiosi hanno cercato di attribuire una pietra preziosa 
ad ognuno degli apostoli, sottolineando l'associazione tra il diaspro (la prima 
pietra) e la tribù messianica di Giuda (cfr. Ap 7,5-8)2. Il posto delle tribù 
sarebbe preso dagli apostoli, i fondamenti della nuova città-Tempio?. Ma, 
difficilmente si puó accostare l'ordine delle tribü in Ap 7,4-8 all'ordine delle 
pietre in Ap 21,19-20. Inoltre, il diaspro nell'Apocalisse non è attribuito al 
Messia, ma a Dio (Ap 4,3; 21,11). Infine, anche se esiste la coscienza del 
compimento delle attese e speranze di Israele, le tribü non sono ricostruite 
negli apostoli, perché i due gruppi, le tribü e gli apostoli, conservano il loro 
ruolo nel popolo di Dio. 

Una seconda questione è legata all'ordine delle pietre preziose”, viste le 
diversità tra Es 28,17-20 e Ap 21,19-20. Nel parallelismo con Es 28 si nota 
come Ap 21,19-20 comincia con le pietre della seconda fila dell'efod, seguono 
poi le pietre della prima fila, si continua con la quarta fila e si termina con 
la terza?9. Esistono altre differenze tra le due liste Es 28,17-20 e Ap 21,19-20: 
a) le pietre preziose non hanno mai la stessa posizione nelle due liste; b) nes- 
suna pietra preziosa e nella stessa successione con qualche altra; c) Ap 21,19-20 
non distingue chiaramente quattro gruppi di pietre, nonostante l'immagine 
della città quadrata”. 


51 Cfr. O. BòcHER, «Zur Bedeutung der Edelsteine», 28; F. Contreras MOLINA, La Nueva 
Jerusalén, 144. 

52 Cfr. A. Farrer, A Rebirth of Images. The Making of St. John's Apocalypse, Beacon, 
Boston 1963, 219; M. Risst, The Future of the World, 72; J.P Sweet, Revelation, SCM Press, 
London 1990? (19797), 306. 

53 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1081. 

54 Cfr. D. MarnEwsoN, A New Heaven, 140. A parere di O. BòcHER, «Zur Bedeutung der 
Edelsteine», 29, non si può stabilire con precisione quale pietra corrisponda ad una deter- 
minata tribü o a un determinato apostolo. 

55 Cfr. T. GLASSON, «The Order of Jewels in Revelation XXT.19-20: A Theory Eliminated», 
in Journal of Theological Studies 26 (1975), 95-100. Secondo G.K. BEALE, Revelation, 1080, 
l'ordine diverso in Ap 21,19-20 non é argomento per rifiutare l'ispirazione da Es 28,17-20. 
Già Giuseppe Flavio presenta due liste diverse di pietre ispirate al pettorale del Sommo 
Sacerdote in Ant 3,7.5 e Guerra 5,5.7. 

56 Secondo P PRIGENT, Apocalypse, 475, l'ordine non ha nessun significato particolare. 
Inoltre anche l'accostamento alle dodici tribù nella loro ripartizione di tre per ogni porta 
della nuova Gerusalemme, non sembra poter spiegare l'ordine delle pietre preziose nell'A- 
pocalisse. 

57 Cfr. J.A. Draper, The Twelve Apostles, 43-44. 
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La prima soluzione per spiegare l'ordine delle pietre preziose in Ap 21,19-20 
ha fatto leva sul legame tra le dodici pietre di Ap 21,19-20 e i segni zodia- 
cali. Già Filone (De vita Mosis II,124) e Giuseppe Flavio (Antiquitates Judai- 
cae III, 7,7) collegano le pietre del pettorale ai segni zodiacali. Si sottolinea 
così la dimensione universale e cosmica del popolo di Dio. R.H. Charles è 
del parere che Giovanni di Patmos, presentando un ordine inverso della 
lista delle pietre, vuole polemizzare con l'astrologia e con l'idea pagana 
della città degli dèi”. In risposta si può dire che non esistono indizi chiari 
riguardo un collegamento tra Es 28,17-20 e lo zodiaco. Giovanni di Patmos 
poi, non mostra interesse per lo zodiaco, né per questioni cosmologiche. 

Sempre su questa linea, qualcuno ha trovato dei legami tra i segni dello 
zodiaco, le pietre preziose e i patriarchi. Si è cercato di individuare il legame 
tra le pietre preziose e i nomi delle tribù corrispondenti, ma non si è iden- 
tificata una tradizione ufficiale che associasse le pietre preziose alle tribü*!. 

T. Glasson dimostra l'esclusione dei legami tra le pietre preziose di 
Ap 21,19-20 e i segni zodiacali. Mediante un'accurata analisi, dimostra non 
fondata la teoria di una lista di dodici pietre preziose legate ai segni zodia- 
cali egiziani presentata da A. Kircher nel secolo XVII. La fonte di ispirazione 
rimane l'Antico Testamento e la soluzione consiste nello scoprire in che 
modo l'autore dell'Apocalisse utilizza i testi veterotestamentari®™. 

Una seconda ipotesi per capire l'ordine delle pietre preziose in Ap 21,10-20 
è il ricorso ad Ap 21,13 e distribuire le pietre seguendo l'ordine dei punti cardi- 
nali, est-nord-sud-ovest. La lista delle tribù ripresa da Ap 7,5-8 viene distri- 
buita in questo modo: est- Giuda, Ruben e Simeone; nord- Levi, Isacar e Zabu- 
lon (i figli di Lea); sud- Giuseppe, Beniamino (i figli di Rachele) e Gad; ovest- 
Asher, Neftali e Manasse. Ma, Giovanni di Patmos lega le tribü alle porte della 
città, e non ai fondamenti. Poi, le pietre preziose sono in relazione agli apostoli®. 


58 A parere di U. Janr, «The Precious Stones», 153, nel giudaismo post-esilico le immagini 
dei segni zodiacali sono frequenti anche nel culto (nelle sinagoghe, nei libri di preghiera). 
Per O. BòcHER, «Zur Bedeutung der Edelsteine», 155; WW. READER, «The Twelve Jewels», 
438-439, il legame con i segni zodiacali é dovuto all'immagine del pettorale come simbolo 
del cielo e dell'universo. 

59 Secondo R.H. CHARLES, Revelation, II, 165-168, la città santa non ha niente in comune 
con la città degli dèi. A.YARBRO COLLINS, «Numerical Symbolism», 133, afferma che si può 
parlare di una città celeste con i segni zodiacali nella funzione di porte. 

60 Cfr. A. FARRER, A Rebirth of Images, 216-235; U. JART, «Preciois Stones», 155. 

61 Cfr. WW. READER, «The Twelve Jewels», 441-442. 

6 Secondo T. GLAsson, «The Order of Jewels», 95-100, esistevano altre liste con più di 
dodici pietre e ordine diverso. Poi, si contesta l’abilità di Kircher di leggere le geroglifici e 
l’identità di Abenephius, il mediatore della lista egiziana. Per G.B. Carnp, Revelation, 272, 
l’aggiunta dei dodici apostoli alle tribù dimostra che Giovanni di Patmos non ha in mente 
una città con un piano astrologico. La stessa idea in H. GrEsEN, Offenbarung, 465. 

6 Cfr. R.H. CHARLES, Revelation, II, 165-168. 


NOVITÀ E PREZIOSTÀ NEL SIMBOLISMO... 153 


Una terza soluzione é partire da una lista di pietre preziose prese dall' Eden, 
presente in Ez 28,13%. Sembra che l'inizio della lista di Giovanni di Pat- 
mos sia uguale a quella di Ezechiele. Si puó ipotizzare che Giovanni cominci 
con Ez 28,13, poi adotti la lista di Es 28,17-20%. Ez 28,13 LXX ha in comune 
con Es 28,17-20 LXX undici pietre®, elencate quasi nello stesso ordine. In 
Ez 28,13 si allude al re di Tiro ornato con pietre preziose dell’Eden®’. Ez 
28,13 avrebbe potuto influire sulla descrizione della preziosità della nuova 
Gerusalemme, tenendo presente che la città santa é il nuovo Eden (l'evo- 
cazione del motivo Endzeit gleich Urzeit) e isuoi abitanti sono sacerdoti 
(cfr. le pietre del pettorale del Sommo Sacerdote)®. Tuttavia, i parallelismi 
tra Ez 28,13 non sono esaustivi, né convincenti. 

La grande varietà delle liste di pietre indica l'assenza di un modello uffi- 
ciale di elenco delle dodici pietre, sia nell'ellenismo (cfr. Sap 18,24; Sir 45,11; 
50,9), che nelle opere in aramaico (i Targumim)®. In pit il linguaggio é 
ambiguo e l'identificazione esatta delle pietre, vista la varietà dei colori, 
non é molto facile”. La conclusione é la creazione di una lista propria da 
parte di Giovanni di Patmos”, anche se si puó ipotizzare la conoscenza di 
una lista flessibile di pietre preziose, frutto di una tradizione antica”. 

Le dodici pietre preziose di cui sono costituiti i fondamenti della Geru- 
salemme escatologica sono l'immagine del popolo di Dio, tenendo presente 
la derivazione dal pettorale del Sommo Sacerdote. L'ordine in cui sono 
elencate riflettono la novità di una comunità che vive nell’escatologia ed è 
permeata da Cristo Agnello. 


64 A parere di U. Janr, «The Precious Stones», 152, le fonti di ispirazione per le pietre pre- 
ziose in Ap 21 sono: Is 54,11-12; Ez 28,13 e l’idea della città degli dèi dai babilonesi e dai greci. 

65 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 241; B. WITHERINGTON 111, Revelation, 270. 

66 Secondo A. VANHOYE, «Ezéchiel dans Apocalypse», 454, Ez 28,13 LXX riporta la lista 
di Es 28,17-20 

67 A opinione di P Leg, The New Jerusalem, 286, in LAB 26,4-12 c’è una relazione tra le 
dodici pietre del Tempio e del Paradiso. La nuova Gerusalemme sarebbe il compimento 
dell’Eden e del Tempio. 

6 Cfr. D. MarHEWSON, A New Heaven, 131. 

$9 Secondo WW. READER, «The Twelve Jewels», 439-441.455, le conclusioni negative 
sono: a) la lista di Giovanni di Patmos non ha parallelismi nel giudaismo, nell'ellenismo o 
nella letteratura aramaica; b) le pietre non possono essere identificate con esattezza; c) non 
esiste una corrispondenza esatta tra le pietre e le tribü, gli apostoli o i segni zodiacali; d) i 
colori, i nomi e l'ordine delle pietre non dicono niente sull'interpretazione. Le stesse idee in 
J. RoLorr, Offenbarung, 206; P PRIGENT, Apocalypse, 476. 

7? A parere di R.H. Mounce, Revelation, 394, una grande difficoltà è l'identificazione 
esatta delle pietre preziose, sia nell'Apocalisse, che nella Bibbia. La ragione é l'esistenza di 
varie specie di pietre con vari colori e sfumature. Inoltre non esiste una terminologia stan- 
dard o un elenco ufficiale delle pietre preziose. 

T Cfr. D. MATHEWSON, A New Heaven, 131-133. 

© Cfr. F CONTRERAS MOLINA, La Nueva Jerusalén, 143. 
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Le pietre preziose sono elemento di unità tra Israele e Chiesa. Le dodici 
tribü rappresentate nel pettorale del Sommo Sacerdote (cfr. Es 28,17-21; 
39,10-12) sono unite ai dodici apostoli, le pietre preziose della nuova Geru- 
salemme (Ap 21,19-20)”. 


3.2. Funzione e senso delle pietre preziose: preziosita 


Una prima serie di interpretazioni della funzione delle pietre preziose si 
riferisce solo al contesto dell’ Apocalisse. Le pietre preziose e i gioielli espri- 
mono la gloria, la purezza, la bellezza e la preziosità della nuova Gerusa- 
lemme”, il popolo basato sui dodici apostoli. Nello stesso tempo, si accen- 
tua il comunicare al divino. La Gerusalemme escatologica é tutta oro, dia- 
spro e pietre preziose, immagini della bellezza di Dio, partecipata agli abi- 
tanti che stanno davanti a Dio e all'Agnello. La conferma viene dall'intento 
di Giovanni di Patmos di estendere l'immaginario delle pietre preziose del 
Tempio (1Cr 28,2-9; 2Cr 3,6-7) a tutta la città”. 

Sempre su questa linea, le pietre preziose potrebbero avere la funzione 
di attirare” le nazioni nella città santa, le cui porte sono sempre aperte e il 
muro non hanno ruolo di difesa. 

Un'altra interpretazione del senso delle pietre preziose allude al contrasto 
tra la nuova Gerusalemme e Babilonia. L'immagine di Ap 21,19-20 rove- 
scia la bellezza e la ricchezza, con cui Babilonia ingannava i suoi abitanti”. 
Usando i materiali preziosi in Ap 21-22, probabilmente, l'autore vuole 
mettere enfasi sull'oposizione tra la nuova Gerusalemme e Babilonia-Roma 
che possedeva e trafficava oro e altre pietre preziose. La nuova Gerusalemme 
e superiore a Babilonia per i materiali preziosi presenti ovunque, nelle 
mura, nei fondamenti, sulle porte e sulle strade. L'antitesi tra le due città 
si vede anche nell'uso dei materiali preziosi: mentre in Roma solo i ricchi 
usufruivano delle pietre preziose, nella Gerusalemme santa i materiali 
preziosi sono accessibili a tutti. Tuttavia, pare fuori posto un'interpreta- 
zione materiale delle pietre preziose, come ricchezza di cui godranno i santi 
sulla nuova terra”, 


73 Cfr. M. WoscIecHowsKI, «Church as Israel», 37. 

74 Cfr. J. COMBLIN, «La liturgie de la nouvelle Jérusalem», 15; D. GroRGI, «Die Visionen», 
367; G.E. Lapp, Revelation, 283; H. Knarr, Offenbarung, 272; E. Louse, Apocalisse, 190; W. 
BARCLAY, Revelation, II, 241; H. Gresen, Offenbarung, 465. E’ contrario WW. READER, «The 
Twelve Jewels», 455. 

15 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 98. 

76 Cfr. D. GroRrIGI, «Die Visionen», 363. 

© Cfr. R.H. Gunpry, «The New Jerusalem», 261-262. 

18 Cfr. P Lez, The New Jerusalem, 285. La stessa idea in R.H. Gunpry, «The New Jeru- 
salem», 261. 
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Un'interpretazione diversa parte dal legame delle pietre con i fonda- 
menti e le persone. Come nel peser a Is 54,11-12, i (dodici) leaders della 
comunità (o i sacerdoti) sono simboleggiati da pietre preziose, per mettere 
in rilievo la loro importanza”, anche in Ap 21,19-20 si sottolinea l'idea 
degli apostoli come fondamenti. L'elenco delle pietre preziose riflette dun- 
que l'enfasi messa sugli apostoli in Ap 21,12-14, rispetto alle tribü, a cui 
sono collegate le porte-perle. Tuttavia, si parla di un solo popolo, giunto al 
compimento e fondato sugli apostoli?. Nelle persone diverse?! degli apostoli 
si puó vedere l'idea di un popolo di Dio costituito da tante nazioni. 

In questo ambito dell'accento messo sulle persone, Giovanni di Patmos 
riprende dalla tradizione giudaica l'idea della comunità vista come una 
costruzione o un Tempio spirituale?. A questa idea vengono abbinate le 
profezie sulle caratteristiche riguardanti la gloria della Gerusalemme futura 
e del Tempio ornato con pietre preziose. Le pietre preziose rappresentano la 
gloria eterna, la purità e la caratteristica duratura della comunità perfetta®. 

I gioielli e le pietre preziose che costituiscono l'ornamento della città 
santa potrebbero essere l'ornamento della sposa, già anticipata in Ap 19,7-9 
(la preparazione) e in Ap 21,2 (preparata e adornata)**. La nuova Gerusa- 
lemme sposa, adornata di pietre preziose, segno della sua fedeltà, si unisce 
perfettamente a Cristo? nella consumazione delle nozze escatologiche. L'ispi- 
razione delle pietre preziose in Ap 21 dalla lista di Es 28,17-20, legata al 
Tempio e dall'elenco di Ez 28,13, legato all'Eden, permette di affermare il 
compimento del Tempio e del Paradiso nella nuova Gerusalemme dell'Apo- 
calisse**, 


19 Cfr. J. MASSYNGBERDE Forp, «The Heavenly Jerusalem», 222. 

80 Cfr. P Ler, The New Jerusalem, 280; R. MùLLER-FIEBERG, Das «neue Jerusalem», 109. 

8! Secondo H.B. SweTE, Apocalypse, 293, i vari colori delle pietre riflettono la varietà dei 
carismi e delle qualità dei santi della nuova Gerusalemme. 

$82 Cfr. H.B. SwETE, Apocalypse, 293-294; O. BòcHER, «Zur Bedeutung der Edelsteine» 31. 
Su questa linea, si possono vedere nelle pietre preziose i cristiani, che sono i materiali di 
costruzione della città di Dio (cfr. Is 54,11-12; Tb 13,17) nell'escatologia. 

83 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 252. 

84 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 248-249: ulteriori argomenti sarebbero: a) la descrizione della 
sposa adornata é l'antitesi della città di Babilonia (Ap 17,4; 18,16); b) Is 54,11-12, che é la 
fonte di ispirazione per Ap 21,18-21 fa parte di un contesto nuziale; c) i vestiti di puro lino 
(Ap 19,8) e le perle (Ap 21,18-21) riflettono la procedimento antica di adornare la sposa. 

$5 Un'interpretazione originale vede nelle lettere iniziali di queste pietre preziose dei 
titoli cristologici. Si tratta di IC XC CC / XBT / XYA: Cristo Gesü, Salvatore, Re, Fine, Figlio 
dell'uomo, cfr. M. WosciecHOWSKI, «Apocalypse 21.19-20: Des titres christologiques cachés 
dans le liste des pierres précieuses», in New Testament Studies 33 (1987), 153-154. L’ipotesi 
ha il merito di valorizzare il testo al suo interno. Il legame delle pietre (apostoli) con Cristo 
e innegabile, peró sembra difficile affermare che l'intenzione dell'autore fosse quella di 
presentare un codice segreto di titoli di Cristo. 

86 Cfr. J.A. Du RAND, «The New Jerusalem», 295; P LEE, The New Jerusalem, 286. 
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W. Reader analizza le funzioni delle pietre preziose in Ap 21,19-20 e 
conclude che, accanto al significato teofanico (la presenza di Dio e l'origine 
divina della nuova Gerusalemme), protologico, escatologico (le pietre che si 
trovavano prima nell'Eden, sono segno dell'eschaton negli apostoli), le pietre 
preziose hanno un significato ecclesiologico: il nuovo popolo di Dio in con- 
tinuità con Israele, simboleggiato nel pettorale del Sommo Sacerdote. Anche 
se non si specifica la corrispondenza tra una pietra e una determinata tribü, 
le pietre preziose hanno un possibile legame con le dodici tribu*”, 

In conclusione, le pietre preziose sono simbolo della comunità stessa 
perfetta, il popolo di Dio che adorna la nuova Gerusalemme, come compi- 
mento di tutte le speranze di Israele. La conferma viene da: a) Ap 21,2-3, 
in cui si presenta la città come la comunità dei redenti; b) gli apostoli sono 
i dodici fondamenti e le tribü sono le dodici porte; c) ai vincitori viene fatta 
la promessa di essere una colonna nel Tempio di Dio (Ap 3,12)*, 

Le pietre preziose legate inizialmente alle tribü (Es 28), distribuite in 
un ordine originale sono simbolo della novità, la bellezza e la preziosità del 
popolo di Dio. 

Ancora una volta, l'autore prende un'immagine dall'Antico Testamento 
e la rielabora in modo originale. I fondamenti della comunità che potevano 
essere sia i capi tribü, i sacerdoti, sono nell'Apocalisse i dodici apostoli 
dell’Agnello. Le pietre preziose, che provenivano dall’ Eden e si ritrovavano 
sul pettorale del Sommo Sacerdote a rappresentare le tribü israelitiche 
sono per Giovanni di Patmos, i grandiosi fondamenti della Gerusalemme 
escatologica. 

I materiali preziosi in Ap 21,18-21 servono per descrivere il popolo di 
Dio, restaurato nell'escatologia. Il popolo é la sposa adornata di gioielli, e il 
nuovo Tempio che splende come il diaspro della gloria divina, é la comunità 
sacerdotale che vive nell'Eden. 


Sintesi: novità e preziosità 
nell'immagine dei fondamenti-apostoli in Ap 21 


In Ap 21,14, l'autore parte dall'immagine comune di fondamenti, la base 
su cui poggia un edificio. Fin dall'inizio peró, l'autore introduce nell'ambito 
dell'originalità, descrivendo i fondamenti di un muro cittadino, immagine 
unica nella Bibbia. I fondamenti del muro della città ricevono un'altra con- 
notazione, essi sono fatti di materiali preziosi (Ap 21,19-20). Le pietre pre- 
ziose erano segno della restaurazione escatologica del popolo di Dio. Le 
stesse pietre preziose che abbondano nella nuova Gerusalemme potevano 


87 Cfr. WW. READER, «The Twelve Jewels», 441-442.455-457. 
88 Cfr. D. MarHEWSON, A New Heaven, 148. 
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creare un contrasto con il traffico di materiali preziosi nell'Impero Romano. 
Ma, l'aspetto su cui si insiste in Ap 21 é la preziosità del popolo davanti a 
Dio. 

Tenendo le caratteristiche originali attribuite ai fondamenti, questi 
sono da interpretare in maniera simbolica, anche se conservano il loro ruolo 
di sostegno e solidità offerte all'edificio, la nuova Gerusalemme. I nomi 
degli apostoli sui fondamenti confermano il simbolismo di quest'ultimi e 
spingono verso la loro interpretazione ecclesiologica. 

In Ap 21,14, i dodici fondamenti sono aggiunti alle porte della nuova 
Gerusalemme, immagine presa dall'autore da Ez 48. Appare cosi una prima 
novità che rivoluziona l'immaginario anticotestamentario, la città santa 
non ha solo dodici porte, ma anche dodici fondamenti. Una seconda novità, 
ancora più grande è costituita dall'aggiunta dei nomi degli apostoli dell’ A- 
gnello, visibili sui fondamenti. I nomi degli apostoli sono aggiunti ai nomi 
delle dodici tribü sulle porte (immagine presa da Ezechiele). Contraria- 
mente all'immagine di Ez 48, ora in Ap 21, il muro della Gerusalemme 
discendente da Dio unisce dodici porte-tribù e dodici fondamenti-apostoli. 

In questa maniera, Giovanni di Patmos introduce i tratti neotestamen- 
tari: l'Agnello e agli apostoli. L'Agnello è menzionato in modo assoluto, 
senza riferimenti alla vita pubblica di Gesü. Potrebbe essere un accenno 
alla sequela dell'Agnello morto e risorto. Il riferimento agli apostoli è più 
chiaro, essi costituendo i fondamenti del popolo di Dio. La predicazione e 
la testimonianza degli apostoli hanno costituito un popolo che continua 
l'eredità di Israele. Gli apostoli peró traggono la loro dignità dal rapporto 
con Cristo. 

La combinazione delle dodici tribü e dei dodici apostoli nell'immagine 
della città santa é un indizio del desiderio di unire gli elementi dell'Antico 
e del Nuovo Testamento nella logica della continuità. Gli elementi antico- 
testamentari sono fusi insieme con gli aspetti neotestamentari, procedi- 
mento che esprime la coscienza dell'unità e dell'unicità della Scrittura. 

Ma, l'aspetto pit: significativo é l'immagine di un popolo unico, in cui 
coesistono insieme le dodici tribü di Israele e i dodici apostoli dell'Agnello. 
L'autore parla di continuità tra il popolo dell'antica e della nuova alleanza, 
perché nello stesso muro si vede l'alternanza ininterrotta di porte e fonda- 
menti. Nello stesso tempo c'é l'unità tra i due popoli, l'inseparabilità del 
popolo di Dio, perché manca alcun acenno alle differenze e distinzioni. E si 
sottolinea infine l'unicità del popolo di Dio, l'Israele di Dio, fondato ora sui 
dodici apostoli. La nuova Gerusalemme che scendera dal cielo nell'escatolo- 
gia é il popolo di Dio perfetto, unico e unitario, fondato sui dodici apostoli. 


THE HOLY SPIRIT MAKES THE CHURCH ONE 
BY MAKING HER CATHOLIC, APOSTOLIC, AND HOLY 
ACCORDING TO YVES CONGAR'S LATEST VISION 


Lucian PÀULET* 


Abstract: Yves Congar's scholars agree that there is *no *Copernican turn" in 
his ecclesiological itinerary! While this is true, nonetheless, there is also signif- 
icant evolution in his ecclesiology. One of the reasons of this progress is due to 
Congar's continuously evolving understanding of the role of the Holy Spirit in 
the Church. Therefore, this article shows Congar's later pneumatological ec- 
clesiology with regard to the four notes of the Church which are contained in 
each other. Thus, Congar moved from a mainly Christological position to a 
more pneumatological one, in three directions. First, if catholicity was compre- 
hended as the capacity of the Church to assimilate in its unity all the values of 
the world (in the first Christological model), now the Holy Spirit is the princi- 
ple that stimulates diversity and guarantees the Church's unity (in the second 
model). For Congar, the Spirit stimulates and resolves the fruitful tension 
between the universal and particular (churches). Ecclesial unity and pluralism 
are both necessary—pluralism in unity and unity without uniformity. 

Second, for Congar, apostolicity means the continuity between the Alpha and 
the Omega of the Church, and the Holy Spirit is the principle of this substan- 
tial identity throughout history. Therefore, the Holy Spirit keeps the Church 
one by making her apostolic. In turn, apostolicity means that the unity of the 
Church is original and eschatological. 

Third, the Holy Spirit purifies and sanctifies the Church by giving her new life. 
Doing so, the Spirit makes the Church the bride of Christ, his mystical body. It 
can be concluded that, sanctifying the Church, the Holy Spirit makes her one 
because he makes her “one flesh” with her bridegroom, Christ. 


Key words: Yves, Congar, ecclesiology, pneumatology, Holy Spirit, marks of 
the Church, unity, catholicity, apostolicity, holiness, communion, Bride of 
Christ, temple of God, indwelling of the Holy Spirit. 


Introduction 


Looking at the whole sweep of Congar’s works, the relation between 
ecclesiology and pneumatology in them can be described for the sake of 


* Faculty of Theology, University „Al.I. Cuza” of Iasi, email: lucianpaulet@yahoo.com. 
! Joseph FAMERÉE, L’ ecclésiologie d? Yves Congar avant Vatican II: Histoire et Eglise, 
University Press, Leuven 1992, 439. 
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synthesis, with all its limitations, in the following way. From an ecclesio- 
logical point of view, Congar used basically two models of the Church: society- 
body of Christ (or structure and life) and communion, bride, temple. The 
early model was mainly Christological, while the role of the Holy Spirit 
was to animate the body of Christ (the institution) founded by Christ. The 
later model was pneumatological and trinitarian, the role of the Spirit being 
described as the co-instituting principle of the Church while the content of 
his mission was Christological. The turning point is generally considered 
to be the year 1959, when Pope John XXIII announced the convocation of 
an ecumenical council. However, the transition was not abrupt and it was 
marked by various factors. From a pneumatological point of view, that 
transition coincides with Congar’s explicit affirmation of the autonomy of 
the Spirit in regard to the Church? in “The Holy Spirit and the Apostolic 
College" in 1953*. 

Consideration of the Church as the work of the glorified Christ and of 
his Spirit with regard to the unity of the Church, for example, offers Con- 
gar the possibility of further developments. The Church is not only one, 
but also holy, catholic, and apostolic because she is the fruit of the Lord 
and of the Spirit. This implies that “the marks of the Church are not only 
inseparable from each other, they are also contained within each other". 
This article will attempt to show how the Holy Spirit makes the Church 
one by making her catholic, apostolic, and holy—following the order that 
Congar pursues later in his career, more precisely in I Believe in the Holy 
Spirit, his most mature pneumatological work?. 


? See, for example, Lucian PAuLET, The Holy Spirit as the Principle of Ecclesial Unity, 
Catholicity, Apostolicity and Holiness in the Thought of Yves Congar, Sapientia, Iasi 2019, 
273. 

3 Yves CONGAR, “The Holy Spirit and the Apostolic College, Promoters of the Work of 
Christ,” in The Mystery of the Church, 2Helicon Press, Baltimore 1965?, 105-145. The chapter 
was originally published as “Le Saint-Esprit et le corps apostolique, réalisateurs de l'oeuvre 
du Christ" in the second edition of Esquisses du Mystére de l'Eglise, Cerf, Paris 1953?, and 
it replaced two articles which were dedicated to J. A. Móhler in the first edition. 

* Yves CONGAR, I Believe in the Holy Spirit, trans. David Smith, 3 vols., Crossroad Publi- 
shing, New York 1997, 47, originally published as Je crois en l’Esprit Saint, 3 vols., Cerf, 
Paris 1979-1980. From now on quoted as I Believe. 

5 In his ecclesiological work L’Eglise: Une, Sainte, Catholique et Apostolique, in Myste- 
rium Salutis: Dogmatique de l’ Histoire du Salut, no. 15, Cerf, Paris 1970 — from now on 
quoted as L'Église: Une, the order of the notes of the Church follows the order in the 
creeds. In his pneumatological work I Believe in the Holy Spirit, the order of notes of the 
Church is as following: unity, catholicity, apostolicity, and holiness. Congar chooses this 
order to show better the relations between them. When unity extends to many people it 
becomes catholicity; when unity extends from the beginnings of the Church to the end is 
apostolic. Finally, the unity of the Church in the body of Christ is holiness. 
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1. The Holy Spirit Makes the Church One 
by Making Her Catholic 


As Congar understands it, the catholicity of the Church is grounded in 
Christ's mystery made present by the work of the Holy Spirit. This mystery 
contains two complementary elements. The Word assumed a particular human 
nature, that of Jesus Christ; at the same time he united himself with the whole 
human race. Because of the former, Christ's mission was circumscribed to 
a particular space, time and culture; because of the latter, the value of his mis- 
sion extends to all times, spaces and cultures. Congar, therefore, considers 
it “possible to speak in Christ's case of a concrete universal element”*, 

In a manner similar to Christ, “the Church was born universal by being 
born manifold and particular.”” It will be shown that this is possible only 
due to the work of the Holy Spirit. The same Gospel and faith are implanted 
in various and diverse cultural soils and human spaces. Congar applies this 
dialectic between unity in faith and diversity of forms to the relation between 
the local, or particular churches, and the universal Church. In each local 
church, the universal Church is truly present and operative. Each local 
church is the Church because the whole is present in each part; each local 
church brings its own gifts and talents to the universal communion?. 

Theologically, for Congar catholicity is that capacity of the Church to 
harmonize multiplicity with unity. This multiplicity is based on “the unde- 
fined variety of human nature, the undefined potentialities of the first Adam"?. 
The catholicity of the Church is the universality of everything that is human 
as being able to form a whole by participating in the transcendental unity 
of Christ. For Congar, catholicity is not merely a geographical extension of 
the Church but an essential ecclesial quality based on the universality of 
truth, redemption, and divine gifts. 

In Congar's early work, Chrétiens désunis, Catholicity is the capacity of 
the Church to apply her principles of unity to human diversity in order “to 
assimilate, fulfill and raise to God in oneness with him all men and every 
man and every human value.”!° It is important to note that for Congar 


6 Yves CONGAR, I Believe, II, 24. 

1 Yves CONGAR, I Believe, II, 26. 

8 Yves CONGAR, I Believe, II, 26: “This rediscovery and reassessment of local or particu- 
lar Churches is the work and fruit of the Second Vatican Council and, as Karl Rahner called 
it, its most novel contribution." 

? Yves CONGAR, “Catholicité,” in the encyclopedia Catholicisme, hier, aujourd-hui, demain, 
II, Letouzey, Paris 1949, col. 722-725. The note was republished in Sainte Église, 155-161, at 
158: *la variéteté indéfinie dela nature humaine, les potentialités indéfinies du Premier Adam". 

10 Yves CONGAR, Chrétiens désunis: Principles d'un “oecuménisme”catholique, Cerf, Paris 
1937, 59-113. Divided Christendom: A Catholic Study of the Problem of Reunion. Translated 
by M. A. Bousfield, The Centenary Press, London 1939, 94-95. 
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catholicity is not merely quantitative (universal in a geographical and tem- 
poral sense, as it has often been presented in apologetics), but rather it is 
especially qualitative." This qualitative catholicity consists in the univer- 
sality of truth, redemption, and the divine gifts, which are based on the 
oneness of the Church as an extension of the unity of God. “Thus under- 
stood the Catholicity of the Church is essentially Trinitarian and Christo- 
logical” !”. Catholicity is an expression of the relation which exists between 
the unity of God and the multiplicity of the human race. The Church has 
this capacity to incorporate all human beings in Christ, so that they partic- 
ipate in his life and receive what has already been given to him. Like the 
oneness of the Church, catholicity is a reality that is already given in Christ 
yet is to be accomplished by us”. 

The principle of catholicity requires the Church to accommodate the 
diversity of human forms. Congar holds that since the Church is ex homi- 
nibus she “must follow up the human material that is dispersed, in order 
to reassume it into the unity" of God.“ In doing so, the Church respects 
the diversity of nations, languages, temperaments, customs, and religious 
experiences”. To absorb the nations according to the lowest common denom- 
inator would mean an impoverishment of the incarnation’. A great diver- 
sity of religious experience and theological traditions is not only legitimate 
but also necessary in the Church". This diversity, however, is subordinated 
to a higher unity, which in the end is supreme for it is ordered to the inter- 
ests of the whole’. 

Nonetheless, for the purpose of this article it is important to show that 
while in the early works catholicity was understood by Congar as an exten- 
sion of the unity of the Church, in the later works the emphasis lies in the 
other direction, namely, from diversity to unity. 

The Holy Spirit is the principle that stimulates diversity and guaran- 
tees the Church’s unity. He bestows on each particular church its own gifts 
which are for the sake of the whole Church. The Holy Spirit imparts 
charisms to each person “for the common good” to build up the community 


H Yves CONGAR, Divided Christendom, 93. 

12 Yves CONGAR, Divided Christendom, 95. 

13 Yves CONGAR, Divided Christendom, 96-97. 

14 Yves CONGAR, Divided Christendom, 102. 

15 Yves CONGAR, Divided Christendom, 108. 

16 Yves CONGAR, Divided Christendom, 109. 

Yves Concar, Divided Christendom, 110. The English version of Chrétiens désunis 
translated “nécessaire” (Chrétiens désunis, 140) with “desirable” (Divided Christendom, 
110). Congar’s thought is that the diversity in the Church is necessary, not only desirable. 

18 Yves Concar, Divided Christendom, 111-112. 
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of the Church”. For Congar, the Spirit stimulates and resolves the fruitful 
tension between the particular and universal. The bonds of faith and char- 
ity, as supernatural, transcend human cultural diversity. In this way, the 
diversity of local churches adds to the rich unity of the universal Church 
in so far as inculturated forms are of the same faith and are offered and 
accepted by charity. Ecclesial unity and pluralism are both necessary—plu- 
ralism in unity and unity without uniformity”. The Holy Spirit makes the 
Church one in a profound and complex manner by making her catholic. 


2. The Holy Spirit Makes the Church One 
by Making Her Apostolic 


In Congar's thought, apostolicity is related to the apostles, to eschatol- 
ogy, and to the sending of the Church. This logical and systematic order 
follows Congar's thought faithfully. His presentation, however, is less orderly 
partially due to the examples which he introduces. 

Congar considers apostolicity as the continuity of the Church through- 
out history from the beginning to the eschaton. The Church maintains a 
historical link with her founder, Christ, due to the witness given by the 
apostles. Congar points out that the New Testament uses the word “mar- 
tyr" for the eyewitnesses of Christ's death and resurrection (Lk 24:48; 
Acts 1:21-22). "Martyr" is not mainly one who dies for a cause, as modern 
people tend to think, but is one who is an eyewitness to something that has 
happened and who can testify authentically about it?'. The apostles are the 
ones who bear witness to Christ's death and resurrection. 

After his departure, Christ entrusts the mission of carrying out his 
work to his qualified witnesses, the apostles (Jn 13:20) and the Holy Spirit 
(Jn 14:16, 26; 15:26). Congar notes that these two missions bear witness 
together to the work of Christ that took place in the past but is also to be 
continued in the future (Jn 15: 26-27; Lk 24: 48-49; Acts 1: 8; 5:32). Fur- 
thermore, in Acts and the Pauline epistles, the Church is built up by the 
mission of apostles supported by the Holy Spirit. The Holy Spirit is given 
to Saul and Barnabas before they are sent on their mission (Acts 13: 3-4). 
He makes their preaching fruitful (Acts 6: 7; 4: 33; 9: 31) and inspires 
them where to direct their ministry (Acts 16:6-7). Briefly, for Congar “the 


19 Yves CONGAR, I Believe, II, 26. 

2° Congar also holds that the Church is catholic in history, that is, the Church is one 
from the beginning (the apostles) to the end of history. Therefore, this theme fits better in 
the next section, “The Holy Spirit makes the Church one by making her apostolic” through- 
out history. 

?! Yves CONGAR, I Believe, II, 41-42. 
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Church was born and increased because of the preaching and the help given 
by the Spirit”. The apostles are the qualified witnesses of Christ and their 
apostolate is made fruitful by the Holy Spirit. The Holy Spirit operates 
both in the witnesses and in the recipients who accept that witness. 

The Church’s apostolicity is not only her historical link with Christ. It 
is also a sign of the authenticity of its teaching. “The Spirit is also given to 
the Church as its transcendent principle of faithfulness,” according to 
Congar”. For the Fathers from the second and third centuries, the “tradi- 
tion” or communication of the Spirit ensured the unity in faith of the 
churches scattered throughout the world. This transmission of the Holy 
Spirit, which guarantees the Church’s faithfulness, is connected to the 
bishops. Through their apostolic succession and their reception of the Holy 
Spirit, bishops are given a “sure charism of truth”?”. Congar expresses the 
Christian belief that the Church, through the ministry of the bishops being 
helped by the Holy Spirit, is unfailingly faithful to the faith received from 
the apostles??. Congar does not reduce “apostolic succession" to the histor- 
ical succession of the bishops, but he places the latter within the commun- 
ion of the whole Church?’. The whole Church is apostolic because she par- 
ticipates in the faith and the ministry of the apostles due to the Holy 
Spirit. In this universal apostolicity of the Church, however, the bishops 
have a unique role of keeping authentically and developing organically the 
apostolic faith. 

The reason why Congar situates the *hierarchical" function of the bish- 
ops within the communion of the Church is to avoid a narrow interpreta- 
tion of “apostolic succession," where the focus was mainly on the imposi- 
tion of hands, the validity of the consecratory rite and an uninterrupted 
historical continuity in an apostolic seat”. Placing the hierarchical func- 
tion within the community of the Church and emphasizing the importance 
of the apostolicity of faith, Congar offers the opportunity for dialogue with 
Protestant and Orthodox Christians. The presence of the Spirit is not auto- 
matic or limited to the laying of hands and a historic continuity from one 
bishop to his successor. The Spirit's work is larger: he assists any activity 
of the bishops when they exercise their function of teaching, of pastoral 


2 Yves CONGAR, I Believe, II, 43. 

2 Yves CONGAR, I Believe, II, 43. 

2 [RENAEUS, Adversus Haereses, IV, 26, 2. Sources Chrétiennes (Paris: Cerf, 1952), no. 34. 
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28 See for instance, Yves Concar, “My Path-Findings in the Theology of Laity and Mini- 
stries" The Jurist 32 (1972) 169-88, at, 180, originally published as *Mon cheminement 
dans la théologie du laicat et des ministéres,” in Ministéres et communion ecclésiale, Cerf, 
Paris 1971, and L’Eglise: une, 205. 
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government, and of sanctification. According to Congar, both the act of the 
ordained minister and the intervention of the Spirit are necessary and 
complement one another. “Apostolic succession" is necessary but it always 
calls for an epiclesis”’. 

In the conclusion of this section, Congar's words are relevant: “The apos- 
tolicity of the Church is a communion with the apostles, and with and through 
them a communion with the Father and his Son Jesus Christ (1 Jn 1:3,7). 
The Holy Spirit is the principle of that communion (2 Cor 13:13)”*, Mak- 
ing the Church apostolic, the Holy Spirit communicates the unity of faith 
and communion, and, thus, makes the Church one. 

The Church's apostolicity is, for Congar, a continuity and a substantial 
unity between the beginning and the end of the history of salvation?! 
Christ is the Alpha and the Omega of creation and salvation?? and it fol- 
lows, therefore, that God's intention and gifts are identical throughout 
history and through all the developments which have taken place and will 
still take place. The ministry of the Twelve was given to them at the begin- 
ning of the new people of God (Mk 3:14)—a moment which Congar calls 
"the Alpha" of the apostolic ministry. They will judge whether what is 
reached at the Omega (namely at the full eschatological realization of the 
Church) is in conformity with what was given at the Alpha when they were 
established as witnesses (Mt 19:28; Lk 22:30)%; in other words, whether 
what they passed on to the Church was kept and developed without alter- 
ation by the successive generations of Christians. 

The apostles' witness refers to the death and resurrection of Christ, 
which took place in the past but is always oriented forwards. Their testi- 
mony is not merely a repetition but also an affirmation of the present effec- 
tiveness of the realities to which they were eyewitnesses**. Congar uses von 
Balthasar's expression, *the Unknown One beyond the Word," to explain 
that the Spirit acts towards the eschatological future”. This idea has to be 


29 Yves CONGAR, I Believe, II, 46. 

30 Yves CONGAR, I Believe, II, 45. 

3! Yves CONGAR, I Believe, II, 39. 

32 For Congar, especially in his early writings, the Alpha moment of Christ is the incar- 
nation, and not the beginning of creation (like in Rev 22:13, for instance). Congar considers 
the incarnation the moment when Christ founded the structure of the Church (hence, the 
beginning or the “Alpha”). In “The Holy Spirit and the Apostolic College," the Alpha moment 
is the resurrection, after which the Spirit and the apostles work together. Congar main- 
tained this terminology throughout his career, referring to the event of Christ's coming in 
history. 

33 Yves CONGAR, I Believe, II, 40. 

34 Yves CONGAR, I Believe, II, 41-42. 

35 Yves CONGAR, I Believe, II, 33; Hans Urs von BALTHASAR, “Der Unbekannte jenseits des 
Wortes," in Interpretation der Welt. Festschrift für Romano Guardini, ed. Helmut Kuhn, 
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understood in light the statement that the Spirit has his own freedom and 
acts in a new way in history but always in accordance with the work of 
Christ. 


The Holy Spirit makes the Easter event of Christ present with the eschatolog- 
ical destiny of creation in mind. [...] There must be a link between what has 
already been given and the unexpected, between what has been acquired once 
and for all time and what is always new. This link is forged by the Holy Spirit?6. 


Since, for Congar, apostolicity means the continuity between the Alpha 
and the Omega and since the Holy Spirit is the principle of this substantial 
identity throughout history, it can be concluded that the Holy Spirit keeps 
the Church one by making her apostolic. In turn, apostolicity means that 
the unity of the Church is original and eschatological. 

The Church is also apostolic because she is sent forth. There is a pro- 
found connection between apostolicity and the apostolate or evangeliza- 
tion. The apostles are “sent” to be witnesses of Christ from Jerusalem to 
the earth’s remotest end (Acts 1:8), to evangelize and also to sanctify. “The 
apostolate fills the ‘in-between [time]’ between the two comings of Christ 
in order to make everything grow toward fullness while preserving the 
form of Alpha”®’. The Church grows by founding new local churches which 
will be churches only by receiving the faith and doctrine of the apostolic 
Church. Furthermore, Congar says that the apostolicity of these churches 
is realized through the hierarchy that has apostolic succession??. The 
Church is apostolic by her nature because she is sent on mission. 

The mission of the Church is grounded on the two missions of the Word 
and of the Spirit. Both Christ and the Spirit are sent into the world. Their 
missions are those movements by which the eternal and divine processions 
are freely extended in the history of the world. The Holy Spirit, as the per- 
son who proceeds from the love of the Father and of the Son, dwells in 
Christ and in the Church. Congar continues: “The Spirit is therefore the 
ultimate principle, that is, the supreme and fulfilling principle of the iden- 
tity of the supernatural and saving work of God”?°, The Holy Spirit makes 
the Church apostolic so that it is enabled to participate in the mission of 
Christ. If to be missionary means participation in the mission of Christ 


Echter, Wiirzburg 1966, 638-645, reprinted in Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie, III, 
Johannes, Einsiedeln 1967; English trans: Explorations in Theology: Spirit Creator, III, 
trans. Brian McNeil, Ignatius Press, San Francisco 1993. 

36 Yves CONGAR, I Believe, II, 34. 

37 Yves Concar, L'Église: une, 223: “L’apostolate remplit l'entre-deux des deux venus 
du Christ pour, en gardent la forme de 1” Alpha, faire tout croître vers la plénitude.” 

38 Yves Cowaan, L'Église: une, 224. 

39 Yves CONGAR, I Believe, II, 41. 
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with the goal of leading all people to the unity of God, it can be understood 
how the Holy Spirit making the Church missionary or apostolic makes her 
one. Furthermore, since the missions of the Son and the Spirit correspond 
to their processions, the Church's mission corresponds to her participation 
in the communion of the Trinity. 

In conclusion, the Holy Spirit makes the Church apostolic because he 
assures the historical link with the apostles, because he directs the Church 
to the Omega which is in conformity with the Alpha, and because he makes 
her apostolic mission fruitful. In all these respects, the Holy Spirit makes 
the Church one through time by keeping her apostolic. 


3. In Sanctifying the Church, the Holy Spirit Makes Her One 


Congar does not refer here to the sanctification of individual souls but 
to the sanctification of the Church as a whole. As usual, he goes to the 
sources of the faith and begins with the Bible. He notes that the expression 
“holy Church” cannot be found explicitly in the New Testament“. There 
are, however, two ideas associated with that of “holiness,” namely, the 
Church as a temple and as a bride. 


Church as a Temple 


The Epistle to the Ephesians (2:18-22) and the First Letter of Peter (2:5) 
describe the Church as God's household and holy temple. It is holy because 
the one who dwells there is holy. A temple is also holy because here true 
spiritual worship is brought to God *in spirit and truth" (Jn 4:23-24). Con- 
gar considers this spiritual worship as the act in which the Church is most 
perfectly itself“. This spiritual worship comes from faith and expresses the 
theological realities of faith, charity and hope. Congar agrees with Aquinas 
saying that external worship is an expression of the inward cult, which 
consists in faith, hope, and charity‘. But true worship is the work of the 
Spirit (Phil 3:3; Jude 20); therefore, the Church as true temple is the work 
of the Holy Spirit. 

The idea of the temple is related to the concept of habitation or dwell- 
ing. Congar points out that there are several texts which speak about the 
dwelling of the Holy Spirit (Jn 14:15-17; 1 Cor 3:16-17, 6:19; 1 Jn 4: 12-13). 
Congar asks how the Spirit can dwell in the Church as such. He answers 
that through the created grace of love the assembly of believers has as the 


40 Yves CONGAR, I Believe, II, 52. 

*! Yves CONGAR, I Believe, II, 54. 

4 Yves CONGAR, I Believe, II, 54; Thomas Aquinas, ST la IIae, q. 99, a.3 and 4, IIa Iae, 
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object of its knowledge and love the Tri-unity of God. This love is poured 
into our hearts by the Holy Spirit. Given the fact that only through love 
the Spirit can fully dwell or be present, and also the fact that an individual 
person can fail in charity, it follows that only the Church, as a whole, as the 
body of Christ, can be always sure to have a faith fashioned by charity*. 
Due to the presence of the Spirit in the Church, holiness is already given 
to us. The Church’s sanctification is an on-going process, in which her 
members collaborate with God’s grace. What makes the Church holy first 
of all is the presence of the Holy One in the Church. In conclusion, the 
Holy Spirit pours into the assembly of believers faith, hope, and charity, 
and thus makes it holy, and a true temple of God. Making the Church holy, 
the Spirit dwells in her and unites her with God through charity, thus 
making the Church to be one. 


The Church as the Bride 


Congar begins his presentation of this theme with the Pauline epistles 
that describe the Church as Christ’s pure bride, with no spot or wrinkle, 
but holy and faultless (2 Cor 11:2; Eph 5: 25-27, 29-31). Then Congar con- 
tinues by showing that the Church Fathers present the theme of wedding 
between Christ and the Church as an election of grace and by means of an 
anticipatory love. This love includes also the aspect of purification. Congar 
states that Christ assumed human nature and purified it by making it his 
bride: “The Word, the Son, decided to marry human nature through his 
incarnation”. Purification is accomplished through Christ's baptism— 
which is the foundation of Christian baptism—and through his death on 
the cross. Both these events communicate the Spirit to the Church, the 
new Eve, Congar says. Christ also nourishes the Church with his own 
glorified body in the Eucharist. Congar points out that through baptism, 
Eucharist and the Spirit, the Church as his bride becomes his body and 
forms mystically with him “one flesh”**, 

According to Congar, this mystical wedding between Christ and the 
Church will be perfected only eschatologically. The Church has the Spirit 
as arrha, as first-fruits, and therefore the qualities of fullness and purity 
are really possessed but not yet in an eschatological way”. In this way, 
Congar explains how the Church as such is holy yet this holiness has not 


4 Yves CONGAR, I Believe, II, 54. 

4 Yves CONGAR, I Believe, II, 55. 

4 Yves CONGAR, I Believe, II, 55. 

46 Yves CONGAR, I Believe, II, 56. 

47 “Arrha” is a key term used by Congar when discussing something eschatologically. The 
scriptural references are: Rm 8:23, 2 Cor 1:22; 5:5; Eph 1:14. See J Believe, II, 17 and 107. 
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yet reached eschatological fullness*. Until the Church reaches the final 
fullness of holiness, the Holy Spirit “inspires necessary reforms and pre- 
vents them from becoming merely external arrangements, so that they are 
able to lead to a new life according to the spirit of Jesus”*. 

The Holy Spirit purifies and sanctifies the Church by giving her new life. 
Doing so, the Spirit makes the Church the bride of Christ, his mystical body. 
It can be concluded that, sanctifying the Church, the Holy Spirit makes 
her one because he makes her *one flesh" with her bridegroom, Christ. 


In conclusion, this article has shown the development of Congar's 
thought regarding unity and the role of the Spirit in building it up. Devel- 
opment means both continuity and progress. There is continuity in be- 
tween the early and the late period in Congar's ecclesiology: ecclesial unity 
comes from the unity of the Trinity given to the Church (in time Congar 
stressed the perichoresis of divine persons). There is also progress in Con- 
gar's ecclesiology: from an understanding of the Church as a society, then 
body of Christ and people of God to an un understanding of the Church as 
communion. 

The more important advancement is the difference between the roles of 
Christ and the Spirit in building up the ecclesial unity. If in the early stage, 
Congar described Christ as the founder of the Church and the Spirit as her 
animator (or her soul), in his late pneumatology, the Holy Spirit is the 
Spirit of Christ because he comes from Christ and also because the content 
of his mission is Christological. He builds up the Church as the body of 
Christ and enriches her with his gifts, charisms (a dimension that Congar 
began developing in 1953). Therefore, the Spirit is the *co-instituting" 
principle of the Church together with Christ. He brings about the unity of 
the Church by making her the body of Christ and introducing her into the 
tri-unity of the Blessed Trinity. Therefore, the unity brought about by the 
Spirit is a communion with the Trinity, with Christ, and with the communion 
of saints, which includes diversity (also developed beginning with 1953). 

Finally, the doctrine of divine processions and missions was mentioned 
in Chrétiens désunis.* Congar kept working on it and so in his J Believe in the 
Holy Spirit, he says that the Holy Spirit in this work keeps his hypostatic 
character: love as proceeding, which is different from the Father's and the 


48 Congar uses the expression “the Holy Church of sinners” (I Believe, II, 57). It is wor- 
thy to note that all the marks of the Church are possessed eschatologically. For instance, 
the Church is one and undivided yet Christendom is presently still divided. 

^ Yves CONGAR, I Believe, II, 57. 

50 Yves CONGAR, Chrétiens désunis, 55-56. See also Lucian PAULET, The Holy Spirit as the 
Principle of Ecclesial Unity, Catholicity, Apostolicity and Holiness in the Thought of Yves 
Congar, 89-91. 


THE HOLY SPIRIT MAKES THE CHURCH ONE... 169 


Son’s. The Spirit, the term or the end of the immanent unity between the 
Father and the Son, becomes the principle of the communion between the 
Trinity and the Church. Even though this mission in the world does not 
take place by necessity, there is in God an inclination to unite humankind 
to himself, which belongs by appropriation to the Holy Spirit. The work of 
the Holy Spirit in making the Church one is, thus, revelatory of his person 
or, in other words, corresponds with his procession from the Father and 
the Son as the bond of unity between them. 
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